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RESUMEN EN ESPAÑOL 
El estudio presente, titulado " La imagen de la mujer en la poesía amorosa árabe (AL-
ĠAZAL): al-Mutanabbī e Ibn Zaydūn como modelo", tiene como objetivo explorar la 
presencia de la mujer árabe y su valor para los poetas árabes, comenzando desde los 
tiempos antiguos de la literatura árabe hasta la época abasí y la época Andalusí. 
Asimismo, queremos hacer un seguimiento continuo de esta presencia, que había ido 
cambiando según el momento y lugar, por un lado, y las diferentes circunstancias 
sociales y religiosas asociadas de cada época, por otra parte. El estudio se divide en 
cinco capítulos son como lo siguiente: El primer capítulo habla sobre la imagen poética 
y su valor artístico. El segundo aborda la imagen de la mujer en la época preislámica, la 
época de los inicios del islam y la época omeya. El tercer capítulo expone la imagen de 
La imagen de la mujer ʽabasí, mientras que el cuarto capítulo presenta la imagen de la 
mujer andaluza. El último capítulo concluye con un estudio técnico sobre la poesía 
dedicada a la mujer en al-Mutanabbī e Ibn Zaydūn. Este estudio ha alcanzado los 
siguientes resultados:  
La apertura de la época abasí en las diversas civilizaciones vecinas y culturas que le 
acompañan, desempeñó un papel importante en la práctica de la mujer abasí en los 
diferentes campos de la literatura. En esta época la mujer trató de convencer a la 
sociedad de entenderla y darle una rienda suelta a su talento. Lo mismo ocurre con las 
mujeres andaluzas. Ellos disfrutaron de un estatus de prestigio bajo el gobierno islámico 
de Andalucía. Puesto que la sociedad andaluza les permitió ejercer sus actividades 
sociales, culturales y religiosas libremente. Ello les ha hecho más abiertos que las que 
viven en el este y en otros países islámicos. 
El estudio actual ha logrado, asimismo, una especie de superposición en el uso de los 
diferentes nombres de amor y podemos ver esta confesión obvia no sólo con el público 
en general sino con algunos poetas. Ya que Hay un género de confesión en el uso de los 
diferentes grados de amor como el afecto y adoración respecto a otros nombres.  
Esperando que este estudio se convierta en una referencia importante para los 
investigadores en la cuestión de demostrar la presencia de las mujeres con al-Mutanabbī 
e Ibn Zaydūn, Puesto que el estudio abarca una cantidad ingente de versos como 
evidencias que, sin duda, demuestran que las mujeres estaban presentes de forma 
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explícita e implícita en las palabras poéticas. Así, desmitifica el tema y hace que sea 
más claro para los investigadores cuyos juicios fueron construidos en una lectura 
superficial del valor de la palabra en la poesía. 
 
RESUMEN EN INGLÉS 
This study aims at exploring the presence of women in the Abbasid and Andalusian 
eras. It also attempts at monitoring this presence, which ha ben changango acordina to 
time and place en the une han, and the diferente social and religiosa circunstancies of 
mach era en the otero han. Cosan tese tao eras es not arbitrary, but is built on exploring 
the presence of women in the poems of two poets from these eras: Abū at-Ṭayyab al-
Mutanabbī and Ibn Zaydūn. Al-Mutanabbī hid women in his poems in a way that makes 
critics and researchers disagreeing on his position about women because some think that 
his pursuit for money lift him no chance to flirt women. Ibn Zaydūn, on the other hand, 
lived a one-sided love story. In his poems, we can see that this Andalusian woman was 
subtle and cleaver when she deceived him with words that proved it was a one-sided 
love story. His poems proved that Ibn Zaydūn was a masochistic Poet who delights in 
torturing himself under the name of love. This study contributes to introducing new 
names and levels for love according to the levels of human feelings. It is hoped that this 
study becomes a reference for researchers and scholars in terms of proving the presence 
of women in Abū at-Ṭayyab al-Mutanabbī and Ibn Zaydūn peones. The study includes 
many verses from the poems of these two poets which undoubtedly prove that women 
were present explicitly and implicitly in their words. The study also demystifies the 
topic and makes it clearer for the researchers whose judgments were built on a 
superficial reading of the value of the word in poetry. 
 
RESUMEN EN ÁRABE 
 ريغت يذلا روضحلا اذه دصرو ،يسلدنلأاو يسابعلا نيرصعلا يف ةأرملا روضح ةءارق ىلإ ةيلاحلا ةساردلا فدهت
 نم رصع لكل ةبحاصملا ةينيدلاو ةيعامتجلاا فورظلا فلاتخاو ،ةهج نم ةيناكملاو ةينامزلا روصعلا ريغت قفو
ايتخا لب ،ةفدص ظحمو اثبع نيجذومنلأا رايتخا نكي ملو .ىرخ ةهج يف ةأرملا روضح ديكأت ةلواحم نم قلطني ر
 ،هرعش يف اهافخأ لولأاف .نوديز نباو يبنتملا بيطلا وبأ :امهو ،يسلدنلأاو يسابعلا نيرصعلا يف امهيناويد تافد
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حتى شغل الناقدين والباحثين، فاختلفت وجهات نظرهم في موقفه من المرأة، باعتبار أن سعيه إلى بلاط الأمراء 
من طرف واحد، كانت فيها المرأة الأندلسية  م يدع له مجالا ليتغزل بالمرأة. والآخر عاش قصة حب ّوكسب المال ل
من  حاضرة بدهائها وذكائها في التعامل مع الرجل، حين أوهمته بمشاعر ثبتت لدينا من خلال كلماته أنها قصة حب ّ
. كما ساهمت ه تحت مسمى الحب ّطرف واحد، فتأكد من خلال شعره أنه (شاعر ماسوشي) يتلذذ بتعذيب نفس
، قياسا على تذبذب المراحل التي تمر بها مشاعر الإنسان. ومن الدراسة في تقديم مسميات ودرجات جديدة للحب ّ
المؤمل من هذه الدراسة أن تكون مرجعا للباحثين والدارسين في قضية إثبات حضور المرأة عند المتنبي وابن 
الدراسة من خلال قراءة الأبيات الشعرية في ديوانيهما تثبت يقينا بما لا يدع مجالا زيدون، فالإثباتات التي حملتها 
للشك والتأويل في أن المرأة كانت حاضرة بين الخفاء والتجلي في الكلمة الشعرية، مما يسهل على الدارسين إزالة 
مهم مبنية على قراءات سطحية اللبس والغموض في هذه القضية التي ظلت هاجسا للباحثين والدارسين، فكانت أحكا
 لقيمة الكلمة في الشعر.
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1. INTRODUCCIÓN 
 
La presente tesis doctoral es una investigación que se centra en el estudio, el análisis y 
la evaluación del ġazal o género literario poético amoroso o poesía amorosa medieval 
escrita en lengua árabe. Para ello hemos focaliza el trabajo en la bibliografía escrita en 
lengua árabe, tanto en las fuentes antiguas medievales árabes orientales y andalusíes 
históricas, literarias, biobibliográficas y lexicográficas, entre otras obra como también 
en las obras de crítica literaria realizadas en época moderna y contemporánea por 
estudiosos especialistas de la lengua y la literatura árabes medievales.  
Esta opción viene justificada por dos razones o motivos principales: la primera es mi 
condición de profesor de Lengua y Literatura Árabes en en el epartamento de Lengua y 
Litrautura Árabes. Facultad de Letras y Ciencias Sociales. Universidad Sultan Qabus. 
Sultanto de Omán ( (مسق اهبادأو ةيبرعلا ةغللاطلسلا ةعماج ،ةيعامتجلأا مولعلاو بادلأا ةيلك ،سوباق نا , por 
lo que he utilizado abundantes fuentes árabes clásicas y estudios e investigaciones 
modernos relacionados con la literatura medieval en general y andalusí en particular en 
mis estudios del Grado y Máster y posteriormente para la preparación de mis clases y 
mis investigaciones.  La segunda es que soy consciente de la abundante bibliografía 
existente sobre estudios muy rigurosos e interesantes de literatura de al-Andalus 
redactados y publicados en lengua española por prestigiosos arabitas españoles por lo 
que me pareció que por mi parte podía realizar una aportación a los estudios de 
literatura árabe medieval oriental y andalusí en esta tesis doctoral estudiando y 
analizando las fuentes árabes relacionadas con al-ġazal. 
Asimismo se realiza un estudio centrado en la mujer y al-ġazal, la poesía amorosa, ya 
que esta ocupa un espacio importante en la gestación y desarrollo de la misma desde 
distintas perspectivas: como poetisa, como modelo de inspiración de este tipo de poesía 
y como elemento de estudio psicológico y social en el contexto de la poesía medieval. 
La tesis doctoral ha quedado estructurada en distintos capítulos, a vez divididos en 
secciones con numerosos epígrafes y subepígrafes en los que hemos tratado de 
establecer un orden metodológico para abordar este complejo tema. 
Al margen de la estructuración formal, los aspectos principales en los que se ha 
centrado la investigación parten de una exposición de las principales fuentes medievales 
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que centran su interés, espcielmente desde el punto de vista literario, en el amor, (al-
ḥubb) y sus distintos estados y manifestaciones, y  la ilustración del concepto de amor a 
partir de versos extraídos de estas obras, comentados en unas ocasiones por los propios 
autores de los tratados y en otros  casos comentados y analizados por los críticos 
literarios actuales o por el propio autor de esta tesis doctoral. 
Se ha llevado a cabo una exposición cronológica del concepto de poesía amorosa al-
ġazal y en relación con la mujer, en las épocas preislámica, omeya, abasí y andalusí, 
exposición en la que se incluyen datos históricos y literarios. Asimismo se lleva a cabo 
un análisis crítico y conceptual acerca de estas distintas etapas, análisis en el que se 
incluyen numerosos versos extraídos de divanes poéticos de distintos poetas, tanto 
compuestos por poetas hombres como poetisas. Esta parte de la tesis se sustenta en 
fuentes primarias, estudios de crítica literaria árabe actuales y en las propuestas de 
interpretación que el propio doctorando formula. 
Otra parte de la investigación se centra en el estudio de dos poetas, cuyos poemas han 
sido elegidos como modelo para el estudio del gazal y su importancia en la literatura 
árabe medieval, que en ocasiones trasciende el mero hecho literario estético para dejar 
translucir interesantes aspectos sociales, morales, religiosos, antropológicos y 
psicológicos. Estos dos poetas son el poeta árabe oriental al-Mutanabbī (s. X) y el poeta 
andalusí Ibn Zaydūn (s.XI). La elección de ambos escritores no ha sido hecha al azar 
sino que queda justificada por varias razones, de nlas que destacan dos principales, 
siendo la primera es la importancia y la trascendencia que estos dos poetas han tenido 
en la historia de la literatura árabe y la segunda el hecho de que ambos poetas, cada uno 
desde su óptica personal y desde el marco referencial en el que se desarrolló su 
trayectoria vital personal y profesional, han abordado el tema del amor en sus poemas. 
En este sentido se ha intentado desmitificar la célebre misoginia que se le atribuyue 
tradicionalemete al poeta al-Mutanabbī y al mismo tiempo también reinterpretar algunos 
aspectos del concepto de amor en la poesía de Ibn Zaydūn tratando de revisar su fuerte 
componente psicológico. Para todo ello se han analizado versos extraídos de sus 
poemas, a partir de los cuales se ha hecho un análisis de la representación de la mujer en 
el imaginario poético de ambos poetas así como también un análisis de la relación del 
concepto “amor”, “mujer”, “naturaleza” y todo ello relacionado con las distintas fases 
del amor y sus consecuencias. En este sentido se han analizado y valorado las fuentes de 
las que estos autores beben y en las que se inspiran. Ello queda complementado por una 
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aportación consistente en el análisis crítico de los investigadores que han estudiado a 
estos poetas y sus poemarios así como por una aportación y valoración personal, que 
parte del análisis y la investigaciób previos de estas fuentes y estudios. 
Se ha considerado necesario centrar otro capítulo de la tesis doctoral en la realización de 
un estudio técnico sobre la poesía dedicada a la mujer tanto por el poeta al-Mutanabbī 
como por el poeta Ibn Zaydūn. Este estudio parte de un análisis de los metros en los que 
fueron compuestos estos poemas ya que formulamos aquí nuestra propia hipótesis de 
que estos metros fueron elegidos ad hoc para la temática que se desarrolla en los 
poemas, puesto que la musicalidad del metro y de la rima aportan un elemento sonoro, 
creemos que de gran importancia, para evocar sensaciones que se unen para fundirse 
con el efecto semántico de las palabras.  En este capítulo se hace un análisis miniciosos 
de los distintos metros y su utilización, que se complementa con la elaboración de unas 
tablas en las que se muestra la frecuencia de uso de unos metros sobre otros y en qué 
contexto se utiliza cada uno de ellos. Para terminar esta parte se incluye una selección 
de versos de cada tipo de metro utilizado por al-Mutanabbī e Ibn Zaydūn. También es 
aportación totalmente personal el análisis artístico técnico de dos poemas de sendos 
autores, en los que comentamos varios de sus versos. 
En la tesis doctoral se han incluido abundantes citas tanto de autores medievales como 
de autores contemporáneos árabes. Al tratarse en el primer caso de textos antiguos y en 
el segundo de textos de crítica literaria, la traducción no siempre ha sido fácil porque los 
textos medievales presentan a veces dificultades de equivalencia no solamente en los 
términos técnicos, como cuando por ejemplo se definen los términos relacionados con el 
amor (al-ḥubb), por ejemplo, sino por el trasfondo cultural que encierran. En el caso de 
las citas de los autores actuales, las dificultades no han sido pocas ya que la mayoría 
hace uso de un vocabulario específico de la crítica literaria, cuyos equivalentes en 
español ha habido que intentar a justar. Es por ese motivo por el que en algunas 
ocasiones se ha optado por traducir la cita lo más literal e inteligible posible, pero 
también, para aclarar posibles dudas de la traducción, se ha decidido incluir el texto 
original árabe. En este sentido las traducciones al español son, en la mayoría de los 
casos, una primicia y una novedad, ya que muchos de estos textos se traducen por 
primera vez a esta lengua. En cuanto a los numerosos versos, pasajes poéticos y poemas 
incluidos en la tesis doctoral, se ha optado por dejar la versión original en lengua árabe 
y no se han traducido al tratarse de una tesis doctoral que se presenta en el Área de 
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Estudios Árabes y también porque el interés de la poesía, en este caso al-ġazal, en la 
perspectiva en la que se ha desarrollado nuestra investigación,  radica precisamente en 
la utilización del lenguaje poético en lengua árabe que hacen sus autores, en su 
interpretación y en su simbología. Asimismo, un análisis de las fuentes árabes sobre al-
ġazal, eligiendo dos poetas como modelo es, como se ha dicho al principio, el eje 
principal en torno al que gira toda la investigación por lo que la traducción de los 
poemas desvirtuaría en cierto modo el contenido de los mismos teniendo en cuenta que 
se trata de una tesis en la que la crítica literaria desempeña un importante papel. No 
obstante, cuando ha sido necesario, los versos se complementan de una brevisímas 
explicación del significado o contenido de los mismos. 
La tesis doctoral va acompañada de una abundante y especializada bibliografía en 
lengua árabe, de la que solamente se cita la que realmente ha sido utilizada y que 
aparece mencionada en nuestra investigación, cuyas referencias están recogidas en notas 
a pie de página. No obstante, la lectura de una abunante bibliografía complementaria 
también ha sido necesario para abordar este complejo tema. 
Al final de la tesis doctoral se incluyen también dos anexos: (I) Personajes que han 
aparecido en la tesis (en lengua árabe); (II) Esquema de la métrica árabe con el sistema 
métrico empleado por los árabes. 
¿Por qué la elección de los poetas? 
Algunos investigadores y críticos árabes creen que el campo de la investigación con 
todos los aspectos relacionados con los poetas en general y los dos poetas de estudio en 
nuestro trabajo que ya están agotados por parte de los estudiosos y que cualquier estudio 
o investigación nuevos no van a aportar nada nuevo, ni van a añadir nada a lo que se ha 
dicho o escrito hasta la actualidad. Nosotros creemos que el hecho de que existan 
muchas investigaciones sobre los dos poetas, no impide hacer una aportación más a la 
producción literaria poética de los poetas. Asimismo, nos atrevemos a afirmar que la 
mayoría de las conclusiones y resultados de estos estudios no reflejan, de manera 
completa, la realidad literaria de ambos poetas.  De este modo llegamos a la conclusión 
de que una nueva pausada y minuciosa. También por la diversidad de las opiniones de 
los estudiosos que han estudiado a estos dos poetas, y nuestra propia valoración a partir 
del mismo texto poético. El poeta cuando reacciona ante el mundo exterior que le 
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rodea” la esencia del poeta se une con el mundo exterior y cuando se funde dicha 
esencia en las sustancias de ese mundo, o cuando se funde las sustancias en la esencia 
del poeta, flota la percepción poética. Por la fusión y la disolución, el poeta adquiere esa 
percepción poética”1.  Por otra parte, en la poesía no le domina gran tema el cual obliga 
al poeta a componer gran verso, sino la visión poética y la percepción poética del poeta 
que le permite a éste percibir al mundo que le rodea. Con una visión que es capaz de 
travesar lo que a un simple ojo pueda ver, así el poeta se ve liberado de lo lógico y de lo 
racional. Para construir una imagen que los ojos no estaban acostumbrados a ver antes, 
esta imagen ha de ser concordante con la lógica de la visión, según el poeta iraquí ꜤAbd 
al-Wahhāb al-Bayātī. Se trata podríamos decir de un estado de perdición y de ausencia 
que controla la esencia del poeta que le hace perder el conocimiento con el mundo de la 
realidad, que el mismo poeta iraquí al- Bayātī le llama “el entre mundos/نيباملا”, lo cual 
quiere decir que se trata de un estado entre el despertar y la expectación, que los críticos 
literarios le llaman “el consciente y el inconsciente”2. 
Por lo anteriormente dicho, la pregunta literaria que podría venir a la mente del 
lector es preguntarse sobre las razones que nos han hecho elegir al-Mutanabbī y Ibn 
Zaydūn.  A pesar de la notoria y escasa presencia de la mujer en la poesía de al-
Mutanabbī al menos en lo que se refiere en teoría. Y luego dedicar toda una 
investigación como la nuestra. ¿A caso la mujer tiene una presencia en la poesía de 
al-Mutanabbī? ¿Y qué es lo que un poeta como al-Mutanabbī ha podido añadir a la 
imagen de la mujer? Y ello siendo un poeta que anduvo toda su vida intentando 
complacer a los reyes de su época, hasta el punto de que llegaron a considerarlo el 
                                                          
1
 AṬ-ṬARĪSĪ, Aḥmad AꜤrāb, al-ibdāꜤ aš-šiꜤrī wa at-taḥawwulāt al-iŷtimāꜤīya wa al-
fikrīya bi-l-Maġrib min awājir al-qarn 19 ilā muntaṣaf al-qarn 20 li-l-mīlād. Manšūrāt 
kulīyat al-ādāb wa al-Ꜥulūm al-insānīya Rabat, ŶāmiꜤat Muḥammad al-Jāmis, 
Marruecos, 1992 J.C./ 1412 H., p.8. 
2
 AL-ꜤŠĪ, ꜤAbd Allāh, As’ilat aš-šiꜤrīya: Baḥṯ fī āliyat al-ibdāꜤ aš-šiꜤri. Manšūrāt al-
ijtilāf, Argelia, (1ª ed.), 2009 J.C. / 1430 H., pp. 99-100. 
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poeta del dinero y del poder. Aṯ-ṯaꜤālibī, en su libro Yatīmat ad-Dahr3, lo describe 
así “al-Mutanabbī se dirige al rey elogiado como si fuera su amigo…con un estilo 
propio y abundaba de ello porque lo dominaba, profundizándose en las palabras y 
los significados, y porque quería elevarse de los grados de los poetas, hasta llegar 
paulatinamente a al de los reyes”4. Se trata de una idea a la que ha llegado como 
resultado de estudios anteriores no basados en investigaciones y estudios 
exhaustivos objetivos. Esta es una tendencia ciega de la crítica literaria árabe y todo 
lo que está relacionado con ella. Obviamente la crítica nos invita a tener cautela y 
ser precarios antes de emitir cualquier juicio a la ligera. Para que no cometamos 
errores y evitamos juicios lejos de la sabiduría y de la lógica, tales juicios que no 
son reales sobre la poesía del poeta y de todo lo que se puede imaginar y pensar”5. 
Con respecto a lo anteriormente dicho en lo que se refiere a las personalidades 
de al-Mutanabbī y de Ibn Zaydūn, podemos decir que la vida de ambos poetas 
contiene aspectos que atraen a los investigadores. El primer punto que nos ha 
llamada la atención es la omisión hecha por parte de estudiosos sobre tema de la 
mujer y el lugar que esta ocupa en los poemas de los dos poetas realizando un 
estudio independiente. Y partiendo de la escasísima existencia de tales estudios, 
pues se echa de menos en una investigación relacionada con aquellos aspectos más 
opacos oscuros de la relación de al-Mutanabbī y la mujer, aparte de que 
consideramos que hay que volver a analizar el poemario de este poeta. Es necesario 
hacer nueva lectura de sus poemas con el fin de hallar todas aquellas partes 
explicitas que contienen los versos del poeta, sobre todo aquellos que están 
relacionadas con la mujer y los altos grados que se le ha dado el mismo al-
                                                          
3
 AṮ-ṮAꜤĀLIBĪ, ꜤAbd al-Malik ibn Muḥammad ibn IsmaꜤil, (m 429 H.  /  1038 J.C.), 
Yatīmat ad-dahr fī maḥāsin ahl al-Ꜥaṣr. Taḥqīq. Mufīd Qamīḥa, Dār al-kutub alꜤilmīya, 
Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1983 J.C. / 1403 H.  
4 Op.cit., p. 207. 
5
 AL-MUṬṬALIBĪ, ꜤAbd al-Ŷabbār, Mawāqif fī l-adab wa n-naqd. Dār ar-Rašīd li-n-
našr, Siria, 1980 J.C./ 1400 H., p. 33. 
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Mutanabbī. Como prueba de ello, citamos una elegía (ةيثرم) que recitó el poeta por 
la muerte de una mujer de la familia de Sayf Ad-Dawla al-Ḥamadānī6: 
لوـــ  ناــــــك ْو انْدــ ق ف ْنـــ  مك ُءاّسـنلا لـــ  لُّضفــــجّرلا ىلع ُءاسّنلا ِتـــ ِلا 
موــــــ  بي ع ِسمّشلا ِمسلا ُثينأتلا ا  ّتــلا لاوـــ ِللاـــِهلــل  رـــْخ ف ُريـــكذ
7
 
Con versos anteriores el poeta nos dibuja una espléndida visión de la mujer árabe 
mediante la creación de una imagen poética. Dicha imagen coincide con otra que 
nos ofrece el poeta Ibn Zaydūn8: 
  ارِه تشُم ِسانلا يف ِهِب ُتو د غ ن  م اي   قــ  ع يبلــلا يساُقي  كي لـار كِفلا  و َّم  ه 
 ِغ ِنإمــ ل  تبــ ينُسِّن  ُؤي  اناسِنإ  قل أ ار  ض  ح د ق ِسانلا ُّلُك ف  تر ض  ح ِنإ  و 
Ṭaḥa Ḥusayn muy crítico con el poeta nos dice: “Observa estos dos versos y mira lo 
que nos dice el poemario: en primer lugar, que los dos se consideran de los primeros 
versos que compuso el poeta en su juventud. En realidad, no nos importa si esto es 
verdad o mentira en cuanto a si son los primeros versos del poeta o no. Lo que más 
nos importa es que los versos son de los poemas de la juventud y que ambos reflejan 
de una imitación a la que hice referencia antes. También nos retratan una 
composición artificial y ampulosa, que nos presenta a un muchacho que pretende 
componer poesía, siente ese deseo, y recurre a ello, pero no sabe cómo actuar
9
. 
                                                          
6
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., Dār al-kalam, Beirut, Líbano, (s.d)., p. 298. 
7
Al-Mutanabbī dice: Que si todas las mujeres que hemos perdido 0fuesen en su 
perfección como esa, haciendo referencia a la fallecida, hubiese preferido las mujeres 
más que los hombres. Y añade diciendo que ni femenizar el sol es una vergüenza, ni 
masculinizar la luna es motivo de orgullo. A saber, que el nombre “luna” es masculino 
en árabe. 
8
 AL-FĀJŪRĪ, Ḥannā, Diván Ibn Zaydūn: Šarḥ wa taḥqīq. Dār al-ŷīl, Beirut, Líbano, 
(1ª ed.), 1990 J.C./ 1410 H., p. 468. 
9
 ḤUSAYN, Ṭaha, MaꜤa al-Mutanabbī. Dār al-maꜤārif, Egipto, 1962 J.C./ 1381 H., p. 
36. 
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 ِد  و ْنــــ  م يبأــــبا نـــــْق  ر تــــْفا ف ُُهتْد   قوــــ ْع ب الله ى ضــــ ْجا  كا ذ  دــا عا  مِت 
  فــــ  ح ا نْق  ر تْفاــــــ  ل ف  لاْوـــــا نْي ق تلا اّم اـــــ  عا  د  و ّيلــــــ  ع ُهُميِلْس ت  ناــــ  ك 
El mismo Ṭaḥa Ḥusayn, nos dice describiendo al-Mutanabbī como poeta, “al-
Mutanabbī es un poeta fingido, enloquecido por la complejidad, y la usa como estilo 
poético, y como forma de recitar los versos”10. El orientalista francés Blachère, 
opina lo mismo que el escritor egipcio Ṭaḥa Ḥusayn, en cuanto a su enemistad 
manifiesta a al-Mutanabbī, a la mujer11: 
اهده عب ْتّفو ُءانس  ح ْت  ر د غ اذإ  ُده ع اهل  مود ي لا نأ اهِده ع ْنِمف 
Y nos cita también este verso: 
يناو غلاف يناو غلا  ِرب  خ ْن  مو  ُملا ظ ِهِنِطاو ب يف  ءايِض 
 
Vemos que la misma situación que se repite en cuanto a la poesía amorosa, puesto 
que el escritor Sāmī Ad-diḥān, dice sobre al-Mutanabbī lo siguiente: “No se le 
conoce como enamorado que tiene corazón que late de amor
12”. Como prueba nos 
cita el verso siguiente: 
     ه بلق ُقْشِعلا ُلُخْد ي ْنّمم ُتنك ام  و  ّنِكل  و ِق شع ي ِك نوفج ْرِصُبي ن  م 
Que la ingenuidad y el retrato no brotan en el poeta hasta que pase algún 
acontecimiento directo puesto que esto se considera que “Una de las formas para 
descubrir la verdad que trata el asunto del ser humano, y esta realidad tiene su 
existencia fija en la vida y en el universo. No se trata de manipulación de las 
metáforas o de los préstamos y de las comparaciones, sino que se trata de una 
                                                          
10
 Op.cit., P.161. 
11
 BLACHERE, Régis, Abū aṭ-Ṭayyib: Dirāsa fī a-t-tārīj al-adabī, tarŷama. Ibrāhīm al-
Kīlānī, Dār al-Fikr, Damasco, Siria, (2ª ed.), 1985 J.C./ 1405 H, p.107. 
12
 AD-DIHĀN, Sāmī, al-Ġazal munḏu naš’atih. Maktabat al-aryāf, Jordania, (1ª ed.), 
1983 J.C./ 1403 H, p.86. 
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realidad que tiene su valor… Esta es la realidad eterna humana, de cuyo 
descubrimiento se encargan los grandes ingenios humanos, los que tienen las 
condiciones de la visión y de la ingenuidad”13.  
En relación con lo que acabamos de decir, ahora vamos a hablar sobre el poeta 
andalusí Ibn Zaydūn, y el motivo de su elección14. A la hora de mencionar la 
ingenuidad poética de este poeta andalusí, la inmensa mayoría de los críticos 
literarios suelen resaltar e incidir en su relación amorosa con Wallāda bint al-
Mustakfī. Nosotros no estamos de acuerdo con tal planteamiento, porque creemos 
que sería injusto atar toda la vida literaria del poeta con una mujer. Hemos 
observado que tanto Ibn Zaydūn como al-Mutanabbī vivían semejantes 
circunstancias personales porque ambos tenían ambiciones sin límites. Por un lado, 
vemos que al-Mutanabbī, permaneció toda su vida buscando el poder, a veces con 
Sayf Ad-Dawla al-Ḥamdānī, y otras veces con Kāfur al-Ajšīdī. En cuanto a Ibn 
Zaydūn, siempre buscaba el poder en el de Ibn Ŷaḥūr. 
De la lectura de los poemarios de ambos poetas, hemos observado que Ibn 
Zaydūn componía sus poesías bajo una importante influencia de la composición 
                                                          
13
 AṬ-ṬARĪSĪ, Aḥmad AꜤrāb, ar-Ru’yat wa al-fann fī š-šiꜤr al-Ꜥarabī al-ḥadīṯ bi-l-
Maġrib. al-Mu’assasa al-ḥadīṯa li-n-našr wa at-tawzīꜤ, Casablanca, Marruecos,1987 
J.C./ 1407 H, p. 12. 
14
 El poemario de Ibn Zaydūn ha sido reditado reteradas veces, acontinuación citamos 
las ediciones más relevantes: 
-  ،ةرهاقلا ،يبلحلا ىفطصم ةعبطم ،ةفيلخ نمحرلا دبعو ينلايك لماك قيقحت ،نوديز نبا ناويد1932.  
-  دبع يلع .قيقحت نوديز نبا ناويدلا،ميظع ،ةرهاقلا 1998.  
- لا انح .طبضو هحرشو هبوبو هققح نوديز نبا ناويد)ت.د( ،توريب ،ليجلا راد ،يروخاف  
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poética de al-Mutanabbī15, sobre todo en la poesía amorosa como demuestran los 
siguientes versos
16
. 
  ةمركتو  لالاجإ ِك ِّم  ُسن انْسل  نع ىلتعُملا ِكرد قوانينغي ِكاذ 
  
La inspiración viene de versos de una elegía de al-Mutanabbī, por la muerte de una 
hermana de Sayf Ad-Dawla al-Ḥamdānī17: 
      ةنَّبؤم ْيمُْست نأ كرْد ق ُّلُجأ  ِبرعلل ِكا َّمس دقف ِكفص ي نمو 
 
1.1 Objetivos  
El primer objetivo propuesto en esta tesis doctoral ha sido centrar la investigación en el 
género poético al-ġazal o poesía amorosa escrita en lengua árabe a partir del estudio, 
análisis y valoración de las fuentes árabes medievales y los estudios de crítica literaria 
árabes. Y ello con el fin de sacar a la luz materiales muy valiosos para el estudio de al-
ġazal en varias perspectivas. 
El segundo objetivo propuesto ha sido analizar los conceptos de al-ḥubb y los diferentes 
términos relacionados con los múltiples estados y manifestaciones del amor, a partir del 
estudio y de la propia clasificación que realizaron los autores árabes de la Edad Media y 
su interpretación en la poética escrita en lengua árabe, tanto en la época en la que se 
llevaron a cabo como en épocas posteriores y hasta la actualidad. 
El tercer objetivo ha sido analizar el desarrollo y la evolución del género al-ġazal en el 
marco temporal de las distintas épocas de la historia de los árabes: preislámica, Omeya, 
abasí y andalusí, no solamente desde el punto de vista literario sino también 
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 ꜤĪSĀ, ꜤAbd al-Laṭīf, aṣ-Ṣūra al-fannīya fī š-šiꜤr Ibn Zaydūn “Dirāsa naqdīya”. Dār 
Ġaydā’ li-n-našr wa at-tawzīꜤ, Jordania, (1ª ed.), 2001 J.C./ 1421 H., p. 52. 
16
 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., Dār Ṣādir, Beirut, Líbano, 
(s.d)., p. 9. 
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 AL-BARQŪQĪ, ꜤAbd ar-Raḥmān, Šarḥ diván al-Mutanabbī. MaṭbaꜤat ar-raḥmānīya, 
El Cairo, Egipto, 1930 J.C./ 1348 H, p. 215. 
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investigando las circunstancias sociales, políticas, religiosas y artísticas que 
condicionaron la evolución de la poesía amorosa. 
El cuarto objetivo ha consistido en llevar a cabo una investigación del papel o de la 
ubicación de la mujer árabe en el contexto de la creación de al-ġazal y su repercusión 
como motivo literario en los poemas amorosos árabes o en los pasajes de poesía 
amorosa insertados en composiciones de las casidas árabes tradicionales compuestas en 
la Edad Media. 
El quinto objetivo ha sido centrar la investigación en dos escritores, poetas árabes, cuya 
fama trascendió las fronteras del tiempo y del espacio, como son al-Mutanabbī e Ibn 
Zaydūn, poetas no coetáneos y cuya vida transcurrió en zonas geográficas distintas por 
lo que su manera de abordar al-ġazal a veces difiere para en otras ocasiones converger. 
El sexto objetivo ha consistido en llevar a cabo un análisis  de un amplio elenco de 
muestras poéticas de varios autores árabes medievales para después centrar la 
investigación utilizando como modelo versos y pasajes poéticos extraídos de los divanes 
de los dos célebres poetas antes citados.  
El séptimo objetivo se centra en el análisis artístico técnico de dos poemas de sendos 
poetas con en el fin aunar nuestra investigación sobre el significado del concepto de 
amor (al-ḥubb) en al-ġazal con otros aspectos formales como son la utilización del 
metro y de la rima. 
Estos objetivos, que se exponen aquí de manera esquemática, se entrelazan y se funden 
en la investigación de esta tesis doctoral, ya que se trata de una tesis básicamente de 
crítica literaria, en la que los compartimentos estancos son difíciles de reproducir. 
Para terminar, solamente se desea añadir que el objetivo fundamental de esta 
investigación ha sido el sacar a la luz numerosas fuentes árabes medievales escritas y 
analizarlas en la perspectiva de la poética árabe, en la creación literaria de la poesía 
amorosa árabe medieval, analizando los antecedentes de la misma, para investigar desde 
aspectos lexicográficos hasta interpretaciones más formales y conceptuales. Con esa 
finalidad se han analizado también las opiniones de los críticos árabes actuales acerca 
del ġazal y la valoración que estos hacen de este en el marco de la literatura árabe. El 
objetivo final ha sido llevar a cabo nuestras propias aportaciones críticas, que siempre se 
ha intentado que se sustenten en los materiales gráficos que hemos estudiado y 
analizado. 
 
1.2 Metodología 
 
La perspectiva metodológica que se ha seguido en esta Tesis Doctoral ha sido la 
descriptiva interpretativa. En esta perspectiva se ha partido, en primer lugar, de la 
recopilación de diversos materiales escritos y ello después de llevar a cabo una ingente 
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tarea de recopilación de diversos materiales escritos. Después de proceder a una 
minuciosa lectura se ha procedido a llevar a cabo una selección definitiva de las obras 
que se han utilizado como fuentes primarias y fuentes de apoyo o secundarias para el 
desarrollo del tema de la tesis doctoral. En esta primera etapa metodológica el proceso 
ha sido básicamente inductivo para proceder a realizar un estudio descriptivo detallado 
y minucioso. 
Para ello se ha procedido a describir los estudios críticos que han tratado el tema 
de al-ġazal en relación con los dos poetas cuyas obras poéticas se utilizan como modelo 
en la investigación, obras que inciden en distintos aspectos, como son el lenguaje 
amoroso, la presencia de la mujer en la poesía, la imagen del “otro”, la retórica en la 
poesía, la experiencia poética artística, etc.  
Asimismo se incluye una descripción de tres autores que han sido de una 
relevancia especial para abordar el tema de al-ġazal: Ibn Hazm, Ibn Ŷawziyya e Ibn al-
Jaṭīb y sus respectivas obras, Ṭawq al-hamāma, Rawḍat al-muḥībbīn y Rawdat at-taʿrif. 
Tomando en cuenta tanto el objetivo general de la tesis doctoral, estudio de al-ġazal 
desde distintas perspectivas, como los objetivos más particulares, en análisis del amor y 
al-ġazal en las obras concretas de los poetas, incidiendo especialmente en al-Mutanabbī 
e Ibn Zaydūn como modelo de estudio, la esencia de la investigación se apoya en tres 
aspectos metodológicos: descriptivo, interpretativo y evaluativo. Para ello se ha 
procedido a explicar detalladamente el objeto de estudio, proceso que es fundamental e 
imprescindible para después llevar a cabo una valoración cualitativa de las distintas 
teorías recogidas en las fuentes primarias y secundarias objeto de análisis, para 
establecer comparaciones y formular finalmente tesis y opiniones críticas. 
En cuanto al proceso interpretativo desarrollado a lo largo de esta investigación se lleva 
a cabo una rica y detallada descripción que también ha servido para ilustrar, apoyar, 
corroborar (o disentir en algunas ocasiones) las interpretaciones realizadas por otros 
autores que han abordado los temas de la tesis doctoral, en muchos casos, solamente de 
manera tangencial. 
Por lo expuesto hasta ahora, se puede concluir a modo de resumen que  la 
metodología utilizada  se ha centrado o estructurado al menos en  estas fases: 
Recogida de abundantes datos a partir de las fuentes árabes medievales, las fuentes 
critico literarias modernas y actuales. Ordenación y exposición de diversas teorías 
ilustradas con abundantes citas poéticas y textos de autores árabes medievales. Ello 
correspondería a la fase del análisis descriptivo y comparativo para la contextualización 
del tema objeto de estudio. 
Lectura, análisis y valoración de la bibliografía actual existente para el análisis y estudio 
del tema de al-ġazal, que correspondería a la fase interpretativa y de valoración crítica 
personal. 
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Entre estas dos fases y, entrelazada con las dos anteriores, está el proceso de 
desarrollo de las distintas partes de la tesis doctoral, en la que se abordan aspectos tanto 
generales y concretos en las que se van formulando argumentos y conclusiones 
parciales. 
Desde el punto de vista formal relacionado con la metodología, para el 
desarrollo de la tesis doctoral ha sido imprescindible delimitar adecuadamente el tema y 
el objeto de estudio para proceder al planteamiento del problema o los problemas que 
plantea la investigación. Asimismo se ha tratado de justificar la importancia de esta 
investigación y los objetivos generales y específicos propuestos. A continuación se ha 
establecido el marco teórico en el que se apoya el proyecto desarrollado, analizando los 
antecedentes teóricos del tema de estudio y aportando una estructuración propia y 
personal. Se define y delimita el tipo de investigación que se propone, incidiendo en que 
este se basa principalmente en la crítica literaria, aunque de manera complementaria se 
han abordado otros aspectos como son el histórico, el social, y el religioso. 
La presencia de la mujer en cultura árabe siempre ha sido considerable sea en la 
poseía, prosas, oral como los refranes populares y otros géneros orales y escritos, la 
mujer aparece retratada en bellas imágenes. Independientemente de si las 
composiciones poéticas son fruto de experiencias reales o ficticias, siempre son 
imágenes que reflejan los sentimientos del autor (poeta, narrador, etc.) hacia la mujer. A 
pesar de todo lo que se escrito sobre la mujer árabe, la figura femenina árabe siempre 
será un espacio abierto que inspira escribir y llevar a cabo múltiples lecturas a distintos 
niveles. La presente TD tiene como objetivo principal el estudio de la imagen de la 
mujer en el ġazal árabe, al que de ahora en adelante llamaremos la poseía árabe 
amorosa, a través de dos modelos poéticos, que surgieron en dos ambientes distintos: el 
abasí oriental y el andalusí. Se trata pues de sendas épocas que son bastante cercanos 
desde el punto de vista cronológico. Cada una de ellas se evolucionó bajo las influencias 
de aquellos cambios sociales que causaron una revolución literaria y científica, en la que 
la mujer también se desarrolló de acuerdo con la evolución de las sociedades abasí y 
andalusí al mismo tiempo. Atendiendo a las imitaciones de nuestra investigación, hemos 
elegido, como ya se ha dicho, a dos poetas que son: al-Mutanabbī e Ibn Zaydūn. 
La presencia de la mujer en la producción poética de al-Mutanabbī, siempre ha 
sido el centro de la polémica entre los críticos y estudiosos árabes. A pesar de los 
indicios, los críticos árabes sorprendentemente siempre han recurrido a los mismos 
versos de al-Mutanabbī a la hora de lanzar sus críticas... En realidad, este es el principal 
motivo, que nos ha hecho elegir este poeta como modelo de estudio mediante una 
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investigación que pretende ser exhaustiva. También porque los estudios que han tratado 
el poeta, a nuestro juicio, no dejan de ser estudios simples y superficiales porque en 
ellos no se han tratado aquellos aspectos ocultos en la relación de Abū aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī y la mujer. En cuanto a la razón que nos ha hecho escoger al poeta cordobés 
Ibn Zaydūn, es porque el estudio siempre ha mencionado siempre junto a su amada, 
Wallāda bint al-Mustakfī, y la relación entre ambos sin ir nada más allá de esto.   
De la lectura de los poemarios de ambos poetas, hemos observado una fuerte 
influencia de la figura de al-Mutanabbī en la poesía de Ibn Zaydūn de manera general18. 
Esto nos ha parecido evidente en cuando encontramos en la poseía de Ibn Zaydūn 
préstamos poéticos, sobre todo en la poesía amorosa, como muestra el verso siguiente 
de Ibn Zaydūn19:  
               ةمركتو  لالاجإ ِك ِّم  ُسن انْسلانينغي ِكاذ نع ىلتعُملا ِكرد قو 
(El verso trata de lamentación) 
Y en el poemario de al-Mutanabbī hallamos un verso idéntico de significado, en una 
elegía a la hermana de Sayf ad-Dawla al-Ḥamdānī20: 
 ِكفص ي نمو             ةنَّبؤم ْيمُْست نأ كرْد ق ُّلُجأ ِبرعلل ِكا َّمس دقف 
(El verso trata de lamentación)             
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 ꜤĪSĀ, ꜤAbd al-Laṭīf, aṣ-Ṣūra al-fannīya fī š-šiꜤr Ibn Zaydūn “Dirāsa naqdīya”. Dār 
Ġaydā’ li-n-našr wa at-tawzīꜤ, Jordania, (1ª ed.), 2001 J.C./ 1421 H., p.52. 
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 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn. Dār Ṣādir, Beirut, Líbano, 
1960 J.C./ 1379 H., p. 9. 
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 AL-BARQŪQĪ, ꜤAbd ar-Raḥmān, Šarḥ diván al-Mutanabbī. MaṭbaꜤat ar-raḥmānīya, 
El Cairo, Egipto, 1930 J.C./ 1348 H., p. 215. 
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A naturaleza de la presente investigación, lo hemos dividido en tres partes. En cada 
parte hay cuatro capítulos anticipados por un preámbulo que trata un concepto general 
global del tema de la investigación y los objetivos de la misma. 
A continuación, vamos a mencionar estos estudios que han tratado los dos poetas: 
 
 Estudios sobre la figura del poeta Abū aṭ-Ṭayyib al-Mutanabbī: 
Hemos de decir que los estudios sobre este poeta son abundantes. De hecho hemos 
podido localizar más de setecientos mil entre investigaciones, tesis doctorales, trabajos 
de Máster, ensayos, libro,…...etc. Los autores de estos estudios, han tratado al poeta 
desde varios puntos de vista y ángulos diferentes.   
Cualquier investigador después de ver tal cantidad de estudios, dedicados al poeta, 
su personalidad y su poesía, queda asombrado y abrumado. La mayoría de los 
investigadores que han escrito sobre la figura de al-Mutanabbī sea como persona, sea 
como poeta, resaltan la importancia de esta figura talentosa destacada dentro de la 
poesía árabe de todos los tiempos. También destacan el alto valor artístico y literario del 
mismo, resaltando su producción poética
21
.  La verdad que cualquier investigador ha de 
inquietarse a la hora de investigar tan gran figura, porque los estudios anteriores casi 
han llegado agotar todo lo que está relacionado con el poeta y con el mundo del mismo. 
Vamos a comentar algunos estudios sobre Abū aṭ-Ṭayyib al-Mutanabbī que nos han 
resultado interesantes para nuestra investigación por los temas que abordan.  
 El lenguaje amoroso en la poesía de al-Mutanabbī22 
En este estudio se informa de que aṯ-Ṯaʿālibī ha sido primero el que ha hecho 
referencia al tema del lenguaje amoroso en la poesía de este poeta, llegó a crear un 
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 ISMAꜤĪL, ꜤIzz ad-Dīn, Nawābiġ al-Ꜥarab Abū aṭ-Ṭayyib al-Mutanabbī. Dār al-Ꜥawda, 
Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1974 J.C./ 1394 H., p. 95. 
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 ṢĀLIḤ, ꜤAbd al-Fattāḥ, Luġat al-ḥubb fī š-šiꜤr al-Mutanabbī. Dār al-fikr li-n-našr wa 
at-tawzīꜤ, Jordania, (1ª ed.), 1983 J.C./ 1403 H. 
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estilo propio con un domino absoluto del lenguaje poético. El mismo autor dice que la 
relación del poeta con la mujer era una relación superficial porque el poeta nunca llegó 
a conocer la verdadera pasión femenina que eleva a la persona a la cima en cuanto a los 
sentimientos. Sigue argumentado aṯ-Ṯaʿālibī, diciendo que la figura de la mujer no llega 
más lejos que la semejanza a una flor que el poeta presenta a sus oyentes y a sus lectores 
al principio de sus poemas nada más. El gran amor verdadero el poeta se lo dedicaba a 
sí mismo, a sus valores, a sus principios, a sus amigos y a todo aquello que le ayudaba a 
llegar a alcanzar a la gloria personal y a la grandeza individual, utilizando su 
superioridad lingüística a la hora de expresarse y retratarse. 
 al-Mutanabbī y la mujer23 
El autor de este estudio habla sobre la visión beligerante y de enemistad que han 
sostenido algunos estudiosos y críticos, sobre la relación entre al-Mutanabbī, por una 
parte, y la mujer por la otra. Porque hay quien opina que el poeta nunca estuvo 
enamorado de ninguna mujer y que su corazón siempre estuvo muy lejos de latir por la 
figura femenina. El escritor al-Kindī, dice que, aunque esto fuera así, al-Mutanabbī 
siempre fue justo y muy respetuoso con la mujer.  
El hecho de que él ha estado distanciado de las mujeres, o las ataca usando términos 
infames se debe a algunas circunstancias personales del poeta durante alguna etapa 
concreta de su vida. Tal vez se deba también a su forma de ser como persona ambiciosa, 
amante del poder y de la fama. Y quizás todo esto le ha hecho distanciarse de las 
mujeres y abstenerse de relacionarse con ellas ya que ellas no representaban para él un 
grupo de poder influyente.  
También fue porque no quería que se tuviese por una persona que dedicaba su tiempo a 
entretenerse con líos amorosos, buscando el placer femenino o emborrachándose 
constantemente, como solía hacer la mayoría de los poetas de su época. Como el poeta 
famoso Imruʼ al-Qays que al final perdió todo por su trayectoria. Por todo ello, al-
Mutanabbī se alejaba de tal comportamiento obedeciendo a su propio deseo personal de 
llegar a ocupar una escala social destacada. También quería aparentar que era un 
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 AL-KINDĪ, Muḥsin, al-Mutanabbī wa al-mar’a. Maŷallat Nazwā, Sultanato de 
Omán, (s.d). 
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hombre de estado nacido para cumplir grandes misiones. Pero la situación real de poeta 
es que era un hombre al que le gustaban mucho las mujeres y siempre procurara estar 
enamorado de. 
 Retratar el alma en la poesía de al-Mutanabbī24 
Lo más destacable en este estudio es donde habla sobre los sentimientos de al-
Mutanabbī y su visión de la mujer. En este capítulo el autor de la obra nos habla 
mediante una pregunta que el mismo se hace.  ¿Estaba al-Mutanabbī enamorado o no? 
Después de una larga investigación sobre la vida del poeta, el autor llega a la conclusión 
de que el al-Mutanabbī nunca estuvo enamorado en su vida. Los versos de amor en los 
poemas del poeta no son nada más que una introducción con la que todos los poetas de 
la época solían comenzar los poemas, como, por ejemplo: 
          ُم َّد قُملا ُبيسّنلاف  حد  م  ناك اذإ      ــ ف ُّلــــُكأ ُمَّي تُم  ارعِش  لاـــــق ٍحيِصـ 
 ُم َّد قُملا ُبيسّنلاف  حد  م  ناك اذإ  ُكأــــيِص ف ُّلــــق ٍحـــ ُمَّي تُم  ارعِش  لا 
 
 
 al-Mutanabbī y sus conflictos25 
En este estudio el autor nos dice que ha escrito más de ciento setenta ensayos 
literarios sobre la figura de al-Mutanabbī, donde ha hablado con todo detalle sobre el 
poeta porque se trata de una figura importantísima además de su destacable valor como 
poeta
26
. Este autor ha sido neutral a la hora de opinar sobre la relación del poeta con la 
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Arabia Saudí, (s.d). 
25 BIKR Šayj Amīn, Sadara al-kitab ʼan ad-dar as-saʽdīya li-našr wa at-tawzī. Dirāsat 
wa taʼlīq Ḥanān Bint ʼAbd al-ʼAzīz Ban ʼAṯmān Ban Yūsaf., 2001 J.C./ 1421 H. 
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mujer. De hecho, él no se posiciona con los que critican al poeta o con los opositores. 
Nos parece que no adopta una postura justa ya que después de tantos estudios e 
investigaciones no se ha atrevido a dar su opinión sobre nuestro poeta. 
 La imagen del otro (yo) en la poesía de al-Mutanabbī27: 
Se trata de estudio en el que la investigadora analiza la imagen del “otro” en la poesía 
de al-Mutanabbī. La autora habla de varias figuras que aparecen en el diván de este 
poeta. Comenta de la aparición de una serie de personajes a los que el poeta hace 
referencia antes de alcanzar la fama y después. Uno de estos personajes es el “Yo” el 
“otro”, el “yo” crítico, el “otro” el árabe y el otro el extranjero musulmán o no 
musulmán. 
Lo destacable de este estudio es su tema novedoso ya que antes nadie había tratado la 
imagen del “otro” en la poesía de al-Mutanabbī. La autora ha analizado la imagen del 
“otro” en la poesía del poeta resaltando la imagen del mismo poeta, el “yo”. Ella habla 
de un “yo” como reflejo del alma exiliado del poeta en su búsqueda de su propia 
esencia. Una figura tan fuerte en su presencia de modo que atravesaba todas las barreras 
del espacio y del tiempo. También habla de la figura del “otro” como poeta que 
enemistado con el propio poeta en su búsqueda del sustento diaria acude al verso 
panegírico. También está la figura del personaje alabado antes de su fama como poeta. 
La imagen del “otro” extranjero aparece muy clara y nítida en la poesía de al-
Mutanabbī, sobre todo la imagen de Kāfur al-Ajšīdī, como figura extranjera musulmana 
que ha sido muy criticada y muy alabada a la vez por parte del propio poeta. Cabe 
destacar que la figura más enfatizada ha sido la figura del yo, porque según la autora tal 
énfasis no se ha hallado en ningún otro poeta árabe. Hemos de decir que la 
investigadora no ha mencionado nada sobre la figura del “otro” como mujer, algo que sí 
que hemos encontrado nosotros y la que hemos dedicado gran parte de nuestro estudio. 
Creemos que la autora ha omitido hablar de la figura femenina porque ella cree que la 
mujer no ha aparecido en la poesía del poeta. 
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 El eje trascendental y en la poseía de al-Mutanabbī, critica aplicada28: 
Se trata de un estudio crítico retórico sobre la poesía del poeta en general. El autor hace 
referencia a numerosos estudios que han analizado la poesía del nuestro poeta y la vida 
del mismo. Es un análisis minucioso que pretende comprender y comprobar de cerca el 
motivo o los motivos que condujeron al poeta a ser tan famoso. También ha tratado de 
conocer cuál es el impulso verdadero que ha hecho que el poeta ocupe tanto espacio en 
la memoria literaria árabe. A saber, que actualmente hay cuatro estudios fundamentales 
sobre el estilo del poeta y su dominio de la palabra en la creación de los versos. Dichos 
estudios se han centrado en ofrecer unos análisis exhaustivos del texto poético de al-
Mutanabbī. Pues se trata de estudios cuyos autores son Maḥmmud Šākar, Ṭaḥa Ḥusayn, 
ꜤAbd al-Wahhāb ʽAzzām y el francés Blachère. Pero los estudios no ofrecen al lector 
ejemplos aplicados que le ayudan comprender el secreto de la singularidad y de la 
ingenuidad poéticas del poeta. Se han limitado a estudiar biografías del poeta y 
analizarlas y a destacar los acontecimientos más relevantes en la vida del mismo. El 
escritor Aḥmad concluye su estudio diciendo que el secreto por el cual se ha hecho de 
al-Mutanabbī el poeta por antonomasia se debe a la fuerza de sus palabras, al magnifico 
tejido poético de su estilo como poeta, y a la fuerte diversidad estilística de sus versos. 
Todos estos factores en su conjunto nos podrían ofrecer la respuesta sobre la fama 
eterna de al-Mutanabbī como el poeta por excelencia dentro de literatura árabe en 
general, y de la poética en particular.  
 Estudios sobre la figura del poeta andalusí Ibn Zaydūn: 
 
- Ibn Zaydūn en la poseía andalusí29: 
En este estudio la autora ha intentado demostrar el papel que ocupa Ibn Zaydūn en su 
tiempo y en la poesía andalusí en general. Ha llegado a la conclusión de que este poeta 
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pudo encontrar un equilibrio en la calidad de la poesía de su época. Era un poeta que   
trataba de hacer llegar un mensaje a los poetas de su época, pretendía decirles que la 
poesía no depende a una belleza exclusiva y refinada. De esta forma el poeta es capaz 
de devolverle al verso árabe su grandeza. El poeta no solo rechazaba considerar la 
naturaleza como una finalidad poética, sin que también tuvo éxito en la fusión de la 
belleza con la con la vida. El poeta no se preocupa de componer poesía amorosa 
destinada al amor masculino como el resto de los poetas andalusíes, como, por ejemplo, 
Ibn Šuḥayd e Ibn Jafāŷa. 
Ibn Zaydūn en occidente: Estudio sobre el buen gusto del poeta andalusí por parte 
de los arabistas europeos
30
: 
El objetivo de este estudio es arrojar luces sobre las razones que han llevado a los 
arabistas europeos a prestarle atención y darle tanta importancia a este poeta 
considerándolo como el tejido esencial la poesía de Ibn Zaydūn. La autora elige el 
testimonio Emilio García Gómez porque se trata de uno los arabistas más famosos que 
han investigado sobre la vida y la poesía de Ibn Zaydūn. La autora recoge lo que este 
gran arabista dice de nuestro poeta: Era de los poetas más grandes de la poesía 
neoclásico en España, vivía al principio en Córdoba su ciudad natal, bajo el dominio de 
la minoría anarquista. Luego se fue a vivir en Sevilla al servicio de Banu ʿAbad. Pero, 
ante todo, Ibn Zaydūn era poeta enamorado. Se enamoró de Wallāda y esta era princesa 
de disidencia real. Wallāda era poetisa también, pero acostumbrada a hacer cosas de los 
hombres. Era muy guapa y culta, que al final acabó abandonar al poeta. Motivo más que 
suficiente para que el poeta le lloraba toda su vida mediante sus tristes versos 
quejándose del abandono y del desprecio, su poema Al-nuniyah es el mejor ejemplo, 
más tarde lo contaba todos los árabes con place y mucha diversión. 
 Los elementos del talento artístico en la poesía de Ibn Zaydūn31: 
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Dice el autor de este estudio que, a pesar de la fama que ha alcanzado Ibn Zaydūn 
dentro de la historia de la literatura árabe, su talento poético no ha sido estudiado lo 
suficiente para arrojar la luz sobre la ingenuidad poética del poeta. La mayoría de los 
investigadores árabes han estudiado tres aspectos específicos sobre el poeta andalusí, 
que son los siguientes: su pasión por Wallāda, su valor literario como poeta dotado de 
gran talento e ingenuidad, y por último, su v ida política que transcurrió entre los altos 
cargos como el de wāzīr, y más tarde como prisionero y tránsfugo.  
La importancia de este estudio radica en que el investigador ha hecho un análisis 
pormenorizado desde el punto de vista técnico y literario. Dicho trabajo está basado en 
los cuatro poemarios del poeta, destacando la edición y el estudio de ꜤAlī ꜤAbd Al-
ꜤAẓīm, como la mejor de todas las ediciones. De hecho, el autor ha recogido está obra 
en su totalidad para su estudio llegando a la conclusión definitiva; diciendo que la 
poesía amorosa de Ibn Zaydūn se divide en dos bloques principales: quejas, reproches, 
nostalgia y echar de menos, abandono, pedir perdón, amor correspondido y llanto. 
 La figura retórica en la poesía de Ibn Zaydūn32: 
En este estudio el escritor expone a modo de conclusión que la figura retórica en el 
poemario de Ibn Zaydūn oscila entre dos partes principales: sensibilidad óptica y 
subjetividad imaginativa libre de las diversas finalidades poéticas. El autor centra su 
interés en la primera parte cuando se trata de sentimientos y de dirigirse a la amada 
junto con la descripción de la mujer. Por otra parte, cuando el asunto está relacionado 
con los familiares del sultán y los demás temas serios, el autor recurre a la segunda parte 
para explicarse. A penas de la imagen subjetiva mental que se emplea cuando se trata de 
temas que influyen mucho en el alma humana. Como, por ejemplo, recodar los años de 
la adolescencia, relaciones personales. También cuando se trata de elogios, elegías pedir 
clemencia, felicitaciones, agradecimientos y orgullo. 
 La figura artística en la poesía de Ibn Zaydūn: estudio crítico33: 
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El autor basa su estudio en el análisis de los modelos poéticos que han aparecido en la 
poesía de Ibn Zaydūn de acuerdo con las figuras surgidas en el verso poético. El mismo 
escritor señala que las figuras halladas en la poesía del poeta son diversas por su la 
riqueza, su diversidad cultural. Dicha diversidad es un factor enriquecedor que ha 
dejado sus profundas huellas en la composición poética del poeta y en su experiencia 
personal. Así vemos, por ejemplo, que la naturaleza para el poeta es asimilada un ser 
vivo como fuente de figuras e imágenes artísticas, por eso el poeta a menudo fusiona los 
elementos y los fenómenos de la misma para crear su propia imagen. 
También el autor dedica una parte su investigación a tratar la relación amorosa entre el 
poeta y Wallāda. Asimismo, habla de las circunstancias que rodeaban dicha relación en 
forma de exageraciones y rumores. 
Con respecto a la poesía amorosa podemos decir que la mujer siempre ha sido su 
eje principal y su impulso cuando se trata de la creación poética. Aunque a menudo el 
poeta recurre al misterio cuando compone sus versos. Tal vez buscaba la concentración 
de su lector para llegar a la fusión consigo mismo.  
El autor dice que la experiencia sentimental del poeta parte de un conflicto intenso 
ya que vivía entre dos mundos contradictorios: el bienestar que deseaba y soñaba lograr 
atravesó del encuentro con su amada, por una parte, y el rechazo y el abandono que 
sufría por la otra, todo esto representa una realidad que le atormentaba la vida. 
 La experiencia sentimental en la poesía de Ibn Zaydūn34: 
En esta obra el autor describe los aspectos personales de Ibn Zaydūn como 
hombre andalusí. Analiza su experiencia amorosa y sentimental y el papel de la misma 
en la inspiración poética del poeta. Dicha inspiración, dice el autor, es como una fuente 
incesante ya que la experiencia siempre ha proporcionado fuertes inspiraciones en 
forma de sentimientos más fuertes aún que han dejado las huellas más profundas en la 
poesía del poeta. 
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Al terminar con el comentario los estudios que han tratado sobre los dos poetas a 
modo de conclusión, podemos decir que la mayoría de estos estudios han tratado dos 
temas principales. El tema de la naturaleza y el aspecto psicológico, como formas de 
investigador a los poetas. Los estudios no han concedido mucha importancia a la 
presencia de la mujer como un factor principal en la poesía de ambos poetas. Por ello 
nosotros hemos decidido investigar y realizar un estudio más profundo donde tratamos 
dicha presencia y su vital importancia en la vida personal y como poetas. Nuestro 
objetivo es abrir nuevos horizontes intentando aclarar algunos puntos, que tal vez estén 
ocultos. Nuestro estudio ha de ser relevante por los siguientes motivos: 
1. Por la polémica que hay en la actualidad sobre la presencia de la mujer en la 
poesía de al-Mutanabbī, entre seguidores y opositores. 
2. Porque no hay estudios independientes y detallados sobre la mujer y el papel de 
la misma en la vida de los dos poetas y su reflejo en su creación literaria. 
3. Porque creemos que es imprescindible y de suma importancia una nueva lectura 
de la poesía de al-Mutanabbī y de Ibn Zaydūn a través de la figura de la mujer. 
La imagen poética es, “No sólo la que se encarga de dar una forma concreta a las 
ideas, sino que también a todo lo que siente el poeta a través de las interferencias entre 
la mente y el sentimiento”35, sobre la determinación de su concepto hay muchas 
diferencias entra las distintas teorías. Esto ha dado lugar a una polémica entre los 
investigadores, a la hora de determinar el concepto de la imagen poética. Este concepto 
siempre ha sido lejos de ser investigado de los estudios críticos y retóricos árabes. 
Porque la crítica literaria árabe como hemos dicho antes, se quedó paralizada de la 
tradición, salvo las opiniones de Ḥazm al-Qarṭāŷinī y su visión a la poesía, pues así la 
define, “La poesía es imaginación e imaginarse al mismo tiempo, y por ser así, no 
permite copiar las cosas tangibles, sino establecer la relación entre ellas, y las vuelve a 
formar descubriendo las relaciones que hacen cercanía entre los elementos lejanos
36
. Al 
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-Qarṭāŷinī, nos dice que, “Los significados son las imágenes causadas en las mentes de 
las cosas mismas, todo que existe fuera de la mente y cuando se ve, se forma una 
imagen en la mente que coincide con lo que se ha visto, y cuando se quiere expresar 
aquella imagen mental, nace un término que se encarga de hacer comprender a los 
oyentes y sus mentes, así el significado tendrá otra existencia desde el punto de vista 
semántico”37. 
 هنإف نهذلا جراخ دوجو هل ءيش لكف .نايعلأا يف ةدوجوملا ءايشلأا نع ناهذلأا يف ةلصاحلا روصلا يه يناعملا"
هنم كردأ امل قباطت نهذلا يف ةروص هل تلصح كردأ اذإ، اذإف  كاردلإا نع ةلصاحلا ةينهذلا ةروصلا كلت نع رَّبع
 ةللاد ةهج نم رخآ دوجو ىنعملل راصف ،مهناهذأو نيعماسلا ماهفأ يف ةينهذلا ةروصلا كلت ةئيه هب ربعملا ظفللا ماقأ
."ظافللأا  
La naturaleza de nuestro estudio nos ha llevado a aunar dos metodologías, la 
primera es la metodología descriptiva analítica, por las influencias y las huellas de la 
misma en el carácter del poeta y en sus versos. La segunda, es la metodología artística y 
psicológica, que consiste en “el empleo de la psicología como ciencia, a la hora de 
analizar el texto literario, partiendo de que la literatura es una expresión sentimental del 
mundo interior con las todas las excitaciones los sentimientos, y perturbaciones 
psíquicas, y cualquier obra artística es un acto causado por motivos personales de su 
dueño”38.  
Por lo tanto, esta metodología consiste en el análisis del texto basándose en la 
imagen y en el léxico poético en primero grado. Asimismo, destacando la calidad 
artística y el talento poético que ha empleado el poeta para causar impacto en el oyente 
o receptor. 
A la hora de abordar la consecución de los objetivos propuestos, se ha utilizado 
una metodología combinada por varios procedimientos complementarios entre sí, de 
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modo que entre todos ellos se ha obtenido un sistema que nos ha permitido desarrollar 
la investigación de un modo lo más completo posible. 
Que el talento poético” es una forma de descubrir la realidad que trata la causa 
de la humanidad, de esta realidad tiene su existencia en el universo, por consiguiente, no 
se trata de cualquier intento de manipular las palabras y los conceptos. Esta realidad la 
ha descubierto grandes ingenios aquellos que son dotados de las condiciones que les 
permite tal descubrimiento; la profunda visión y el talento
39”, como al-Mutanabbī y Ibn 
Zaydūn. 
Este trabajo sustenta principalmente en la teoría de la literatura que consiste en 
el análisis entre varias opiniones e ideas para llegar a los objetivos principales del 
mismo. Asimismo, se basa en estudiar y analizar todos los elementos que tienen 
relación entre la obra literaria y su autor, ya que entre ambos hay una estrecha relación 
cuyo eje fundamental son los sentimientos. Por el arte en su conjunto está relacionado 
con estos sentimientos, aparte de ser el resultado como producción mental. De ahí viene 
la elección la figura de la mujer dentro del concepto de la imagen poética. Porque la 
figura femenina es un excelente ejemplo que resalta cualquier obra artística que se 
encarga transmisión de la mente y los sentimientos en el mismo tiempo. 
Como ya se ha dicho en esta tesis hemos optado por la combinación entre el 
estilo descriptivo analítico y el estilo artístico y psicológico. Porque hemos de ver de 
cerca todo aquello que influye en la personalidad del poeta y las huellas de estas 
influencias en su creación poética.  
En cuanto a la bibliografía que manejamos para nuestra investigación, ha sido 
obras esenciales que has escrito los más famosos pioneros escritores árabes especialistas 
en temas del amor y la filosofía. Porque el amor desde tiempos muy remotos ha 
despertado el interés ellos a pesar de la reacción negativa de sus sociedades por motivos 
religiosos y sociales. Los grandes filósofos árabes religiosos y tuvieron bastantes 
probamos sobre sus planteamientos sobre el amor y los sentimientos. Pero ellos se 
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defendían diciendo que son seres humanos como los demás les impulsaban a escribir y 
dar sus opiniones sobre los sentimientos y sensaciones, porque son personas antes de ser 
teólogos o alfaquíes. También decían que la belleza y amor son milagros divinos y 
bendiciones de parte de Allah, entonces ¿qué tenía de malo disfrutar de esa belleza y 
gozar del amor? Así sus libros son buenas referencias para todo aquel que pretende 
estudiar el amor con matiz espiritual lejos del deseo carnal y todo el materialismo. 
A continuación, vamos a habla sobre las tres referencias bibliográficas más 
relevantes que han sido imprescindibles en esta investigación como fuentes de 
primerísima mano para analizar el concepto de amar en la poesía árabe: 
1. Kitāb Ṭawq al-ḥamāma fī al- ̛ulfah wa-al- ̛ullāf40  
(فلالأاو ةفللأا يف ةمامحلا قوط وأ ةمامحلا قوط)                                               
Cuyo autor es Ibn Ḥazm Aẓ-Ẓāhirī (994-1064 J.C / 384-456 H)41, fue uno de los 
primeros en tratar la filosofía del amor basado en una visión psicológica talentosa. Este 
libro se considera uno de las mejores obras de su tiempo porque es un tratado de 
carácter filosófico psicológico sobre la esencia del amor, que incluye también notas 
documentales y personales. Constituye también un compendio poético. Está divido en 
treinta capítulos   en forma de relatos de personas transmitidos del mismo autor y a 
veces convivencias del propio autor. Lo que más sorprende del libro es la valentía del 
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ص ،يدادغبلا دعاص ،مملأا تاقبط87ملا ىركذلا" مزح نبا :و ،ص ،"هتافول ةعساتلا ةيوئ21.) 
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escritor a la hora de abordar temas que en su momento eran tabúes debido a la 
naturaleza tradicionalista de la sociedad. 
 Estructura de la obra 
Según el autor la obra contiene treinta capítulos, a continuación, los citaremos: 
Los diez primeros capítulos se tratan de los fundamentos del amor: Sobre la esencia del 
amor, Sobre las señales del amor, Sobre el que se enamora en sueños, Sobre el que se 
enamora por la pintura del objeto del amado, Sobre el que se enamora por una sola 
mirada, Sobre aquel cuyo amor no nace sino tras un largo rato, Sobre las alusiones 
verbales, Sobre las señas hechas con los ojos, Sobre la correspondencia amorosa y 
Sobre el mensajero.  
Doce capítulos sobre los accidentes del amor y sobre sus cualidades loables y 
vituperables: Sobre el amigo favorable, Sobre la unión amorosa, Sobre la guarda del 
secreto, Sobre la revelación y divulgación, Sobre la sumisión, Sobre la contradicción, 
Sobre el que habiendo amado una cualidad determinada, no puede amar ya después 
ninguna otra contraria, Sobre la conformidad, Sobre la lealtad, Sobre la traición, Sobre 
la enfermedad y Sobre la muerte. 
Seis capítulos sobre las malaventuras que sobrevienen en el amor: Sobre el que saca 
faltas, Sobre el espía, Sobre el calumniador, Sobre la ruptura, Sobre la separación y 
Sobre el olvido. Y por último dos capítulos sobre: La fealdad del pecado y Las 
excelencias de la castidad. 
El principal mensaje de Ibn Ḥazm sobre el amor es que no está prohibido ni es ilícito, es 
decir, ni lo prohíbo la religión ni la jurisprudencia islámica, porque los corazones están 
en la mano de Dios (Allah). Así vemos que los califas se enamoraron y los imanes 
también. Uno de ellos es Abd ar-Raḥman ibn Maʽawīya en el al-Andalus cuando se 
enamoró del Dāʹŷāʹ y también al-Ḥakam ibn Ḥišām...42 
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 ّبحأ دقو ،لجو زع الله ديب بولقلا ذإ ،ةعيرشلا يف روظحمب لاو ةنايدلا يف ركنمب سيلو "  ةمئلأاو ءافلخلا نم
 مهنم ،ريثك نيدشارلاانيسلدنأب "... ،ماشه نب مكحلاو ، ءاجعدل ةيواعم نب نمحرلا دبع 
La aparición de esta obra en al-Andalus causó un impacto revuelo en aquel 
tiempo porque la sociedad andalusí vivía en una situación contradictoria entre lo 
religioso y lo moral. Si echamos un vistazo la obra de Ibn Ḥazm, enseguida se puede 
percibir cómo era la sociedad de al-Andalus en la que vivía el autor. Esa sociedad no era 
una sociedad solamente en la que la gente se dedicaba exclusivamente a buscar el placer 
de las mujeres y una sociedad sumergida en el ocio y la diversión sino también existe un 
ambiente culto en que florecían las ciencias y el conocimiento
43
. 
Podemos afirmar que la obra de este autor es el reflejo de la imagen real de la 
sociedad andalusí con todas sus contradicciones. Desde su forma de pensar y 
comportamiento y su propia visión hacia la vida hasta su manera de hacer su vida 
cotidiana. En esa sociedad se podían percibir fácilmente dos extremos por un lado en el 
comportamiento de las personas. Estaba el factor religioso y piadoso al lado y la vida 
placentera y el disfrute de todo lo material de la vida. Por otro Iḥsān ꜤAbbās, nos habla 
del estado de la sociedad andalusí en su libro, La poesía andalusí y la moral,  رعشلا
قلاخلأاو يسلدنلأا, y dice: “y ha traído distintos modelos o formas de esta dualidad, por 
ejemplo, su relato sobre el juez Ibn Ḏākwān44, ¿cómo era una persona tan rígida en el 
consejo de la judicatura y luego un liberal en la reunión de su círculo de amigos y sus 
contertulios? Para justificar tal dualidad argumentaba que se debe a que la sociedad 
vivía peculiares circunstancias por la multiculturalidad de ser tejido social, la diversidad 
                                                                                                                                                                          
Mu’assasa al-Ꜥarabīya li-d-dirāsa wa n-našar, Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1987 J.C./ 1407 
H, P. 17. 
43
 AHĀMĪ, Muḥammad Aḥlūš, at-Tarŷama aḏ-ḏātīya fī l-adab al-andalusī min jilāl 
aꜤmāl ibn Ḥazm. Dār al-qalam, Marruecos, (1ª ed.), 2007 J.C./ 1428 H., P.56. 
44
  .ناوكذ نبا يضاقلا ةنس دلو ،ناوكذ نب الله دبع نب دمحأ :342 يفوتو ـه ةنس413 ينب ةلود تضرقنا امدنع .ـه
 دبع نب دمحأ يضاقلا( .ايقيرفإب )نارهو( ىلإ مث )ةيرملا( ىلإ هلهأو ناوكذ نبا يفن ةبطرق يف ةنتفلا تماقو رماع
  :ملاسلإا ةصق ،ناوكذ نب الله http://islamstory.com ، :لوخدلا خيرات17/11/2015 J.C./ 04/02/1437 
H 
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de sus clases sociales, el nivel político interior y exterior, las sublevaciones, las guerras, 
la inestabilidad y, por último, los cambios políticos. Todos estos factores y otros más 
son los responsables de la dualidad que reina en la sociedad andalusí. Por otro lado, los 
nuevos cambios al lujo que trajo consigo la civilización andalusí, especialmente en la 
clase adinerada de la sociedad con su ambiente lujoso impregnado de fiestas, de cante, 
de veladas nocturnas con abundante alcohol acompañadas de bailes y hermosas 
bailarinas, etc.
45
 
El hecho de que Ibn Ḥazm hablara sobre el tema del amor en su sociedad se 
considera un fenómeno pionero y totalmente novedoso. Porque que un hombre religioso 
escribiera a manera de tratados sobre las practicas del amor y la pasión era un hecho 
totalmente insólito. También era un hecho más que llamativo y abría más que una 
pregunta. Todo el mundo se preguntaba y se extrañaba de cómo una persona dedicada a 
la religión se atrevía a hablar sobre temas como el amor, la pasión, las maneras de 
enamorarse, etc. Él mismo advirtió del temor a que algunos fanáticos malinterpretasen 
su mensaje creyendo “Y sabía que no les iba a gustar a los fanáticos lo que hice. Él dice 
que se confundía de camino y que se alejaba de su conocida trayectoria, pero aun así no 
le permite a nadie pensar más allá de su intención. Allah dijo “¡Vosotros que creéis! 
Abandonad muchas de las suposiciones. Es cierto que algunas de ellas son un delito”46.  
2. Kītāb Rawḍat al-Muḥibbīn wa nuzhat al-Muštāqīn: 
Se trata de la obra de Šams ad-Dīn ibn Ayyub ad-Dimašqī al-Ḥanbālī, conocido por 
Ibn al-Ŷawzīyya (J.C 1315/ 751 H) donde ha tratado la descripción del enamoramiento 
y asuntos relacionados. Descuide las clases del amor que se alejan de lo material y para 
centrarse en lo esencial y espiritual ya el amor como lo describe y lo define el autor:” El 
                                                          
45
 ṬAḤṬAḤ, Fāṭima, Ṣūrat al-mar’a fī š-šiꜤr l-Andalusī bayna al-ḥissīya wa ar-
ramzīya. ŶāmiꜤat Muḥammad al-Jāmis Rabat, nušr al-baḥt Ꜥala ar-rābiṭ al-’Iliktrunī 
limarkaz Dirāsāt al-Andalus wa ḥiwār al-ḥaḍārāt, ‘alā ar-rābiṭ: 
http://www.andalusite.ma, Fecha de consulta: 6/2/2014 J.C./ 05/04/1435 H. 
46 AHĀMĪ, Muḥammad, at-Tarŷama aḏ-ḏātīya fī l-adab al-andalusī. op.cit., P. 224. 
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amor es la razón de ser de la existencia de la tierra y de los cielos. Por él fueron creadas 
todas las criaturas y por él se mueven los satélites circulantes”47.  
Este libro se puede dividir en veintinueve capítulos que tienen todos como tema 
el amor y la adoración. El primero de ellos está dedicado a los diferentes nombres de 
amor y la última trata de advertir de seguir el deseo. Se aprecia en el prólogo que “Este 
libro, que está dirigido a todas las clases sociales, sirve como ayuda para resolver 
asuntos religiosos y otros más mundanos. Está muy presente en este libro también como 
tener un placer instantáneo y un placer eterno, además de clasificar los tipos del amor 
poniendo énfasis en las cosas que le pueden condicionar positiva o negativamente”48.  
El editor de la primera impresión del libro afirma que Ibn Qayyim tenía grandes 
objetivos y abogaba por opiniones nobles como, por ejemplo, el restablecimiento de las 
normas religiosas heredadas del profeta y el seguimiento de sus compañeros. 
3. Kitāb Rawḍat at-taꜤrīf bi-l-ḥubb aš-šarīf: 
Tras haber adquirido mucha experiencia en la vida, Lisān ad-Dīn ibn al-Jaṭīb49, dio a 
conocer su famosa obra en los últimos años de su vida. Dicha obra, se puede considerar 
                                                          
47
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn. Dār al-
kutub al-Ꜥilmīya, Beirut, Líbano, 1983 J.C./ 1403 H., P. 3. 
48
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn., op.cit., 
p. 11. 
49
 La primera impresión del libro se dio a conocer en 1968 en el Cairo, editada, 
comentada y presentada por ʽAbd al-Qādar Muhammad ʽAta. La secunda impresión 
tuvo lugar en el Reino de Marruecos en 1970 por la editorial Dār aṯ-Ṯaqāfa, editada y 
comentada por el Muhammad al-Kattanī. (Lisān ad-Dīn Ibn al-Jaṭīb se llama 
Muhammad Ibn ʽAbd Allah Ibn Saʽīd Ibn ʽAlī Ibn Ahmad as-Silmanī, conocido por 
Lisān ad-Dīn Ibn al-Jaṭīb. Vivió durante el periodo (1313-1347 J. C / 713- 776 H). 
Tiene muchas obras, de ellas podemos citar: al-Iḥaṭa fī ajbār Ġarnāta, en el reino 
nazarí, Miʽyār as-siḥr wa šaʽwada, Rayḥanat al-ktab,) (Rawdat at-taʽrīf bil-hub aš-
šarīf, editado, comentado y presentado por ʽAbd al-Qādar Muhammad ʽAta. Dār al-fikr 
al-ʽarabī, Cario., 1986 J.C./ 1406 H, pp. 18-20). 
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como resultado de una experiencia sufí que vivió este autor poco antes de abandonar 
este mundo.  La idea principal del libre está inspirada en el amor, en la obra titulada “El 
amor y la pasión” cuyo autor es Ibn Abī Ḥāŷlā at-Telmisānī,50 su título es “diván aṣ-
Ṣabābah”. Su autor quiso convertirlo como registro de la pasión de los apasionados, 
donde se recoge sus noticias, sus anécdotas, sus poesías y sus noticias. Con todo lo que 
esté relacionado con el amor y las opiniones contrarias y de todas las apariciones. Así lo 
criticó mejor que podía Ibn al-Jaṭīb con lo más noble de las ideas y opiniones.51 
El estudio se divide en cinco capítulos, que son como lo siguiente: 
La imagen poética y su valor artístico. (Capítulo 2 de la tesis) 
Que la cuestión de formular un concepto sobre la imagen poética no es tan fácil porque 
hay muchas teorías sobre esto.  De hecho, ni siquiera los investigadores se ponen de 
acurdo.  A saber, que el concepto de la imagen artístico lejos de los estudios críticos y 
retóricos por la crítica no obedece a ninguna tradición.  Salvo lo que en su día opinaba 
Ibn Ḥazm el cartaginense sobre la poesía: que es imaginar e imaginarse en el mismo 
tiempo. Esto quiere decir que los pensamientos no pueden ser coronados o transcritos, 
pero si podemos combinar entre ellos y también podemos transformarlos para 
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 Se trata de un autor la ciudad de Telmīsān, vivía en murió en Damasco después de 
enfermarse con la Plaga.  
( يناسملتلا ركب يبأ نب دمحأ سابعلا وبأ نيدلا باهش725 – 776  ،ناسملت لهأ نم يفوص بيدأ هيقف رعاش ،)ـه
 ناويد"و "نادركسلا ىلع ئراطلا"و "ناطلسلا نادركس" :هتافلؤم نم .نوعاطلاب اهيف تامو ،قشمد نكس
 نبا نيدلا ناسل ريزولل )فيرشلا بحلاب فيرعتلا ةضور( باتك يف يهللإا بحلا ةيرظن :ةسارد رظنا( ."ةبابصلا
ع ميحرلا دبع ،بيطخلا ،ركفلاو ةفاقثلا نوؤشبو ةيملاسلإا تاساردلاب ىنعت ةيرهش ةلجم ،قحلا ةوعد ةلجم ،يمل
 ناددعلا ،ةيبرغملا ةكلمملا ،ةيملاسلإا نوؤشلاو فاقولأا ةرازو نع ردصت351-352 ليربأ- ويام-  وينوي2000. 
51
 ꜤALAMĪ, ꜤAbd ar-Raḥīm, Dirāsa: naẓarīya al-ḥubb al-ilāhī fī kitāb (rawḍat at-taꜤrīfi 
bi-l-ḥubb aš-šarīf) li-l-wazīr Lisān ad-Dīn ibn al-Jaṭīb. Maŷallat daꜤwat al-ḥaqq, taṣdīr 
Ꜥan Wizārat al-awqāf wa aš-šu’ūn al-’Islāmīya, Marruecos, al-Ꜥadadān 351-352 ‘abrīl- 
Māyū- yūnyū 2000, ꜤAlā ar-rābiṭ: (http://www.habous.gov.ma), Fecha de consulta: 
23/9/2015 J.C./ 09/12/1436 H. 
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reformarlos de manera que podremos descubrir las relaciones que ayudan a cortar 
distancias entre los elementos lejanos
52
. 
Y sobre los significados nos dice el mismo escritor, que “Los significados son las 
imágenes de los objetos que están en la mente, y cualquier objeto que está fuera de la 
mente, ha de tener una imagen idéntica una vez percibido por está misma. Si la mente 
consigue expresar la imagen como resultado de la captación mental, nace el vocabulario 
y se emite a los oyentes, así nace el significado desde el punto de vista semántico”53. 
 كردأ اذإ هنإف نهذلا جراخ دوجو هل ءيش لكف .نايعلأا يف ةدوجوملا ءايشلأا نع ناهذلأا يف ةلصاحلا روصلا يه يناعملا"
اطت نهذلا يف ةروص هل تلصح ةئيه هب ربعملا ظفللا ماقأ كاردلإا نع ةلصاحلا ةينهذلا ةروصلا كلت نع رَّبع اذإف ,هنم كردأ امل قب
 ."....ظافللأا ةللاد ةهج نم رخآ دوجو ىنعملل راصف ،مهناهذأو نيعماسلا ماهفأ يف ةينهذلا ةروصلا كلت 
En cuanto a los capítulos de esta parte, son los siguientes: 
- Capítulo primero: El término de la imagen poética. 
- Capítulo segundo: El valor de la imagen en el texto poético. 
- Capítulo tercero: Definición y significado del término “mujer” según el léxico 
árabe y su importancia dentro de literatura árabe. 
- Capítulo cuarto: Definición Algunos relevantes conceptos (El amor, la pasión, 
el Ġāzāl, Alnāsīb, alttašbīb). 
 
La imagen de la mujer en la época preislámica, la época de los inicios del islam y la 
época Omeya. (Capítulo 3 de la tesis) 
Sería más indicado, desde la perspectiva de la teoría de la literatura, volver a la imagen 
de la mujer en las épocas previas a la época abasí y la andalusí. En realidad, este 
conflicto entre la casida y la mujer es un fenómeno que ha acompañado a la literatura 
árabe en sus distintas épocas. En cuanto a la secciones de esta parte son las siguientes: 
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 ꜤUṢFŪR, Ŷābir, Mafhūm aš-šiꜤr, al-hay’a al-miṣrīya al-Ꜥāma li-l-kitāb, El Cairo, 
Egipto, (5ª ed.), 1995 J.C./ 1415 H, P. 256. 
53
 AL-QARṬĀŶINĪ, Abū al-Ḥasan Ḥāzim, Minhāŷ al-bulaġā’ wa sirāŷ al-udaba’. 
Taḥqīq. Muḥammad al-Ḥabīb ibn al-Jūŷah, Dār al-Maġrib al-islāmī, Beirut, Líbano, (2ª 
ed.), 1981 J.C./ 1401 H, pp. 18-19.  
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- La mujer en la época preislámica. 
- La mujer en la época islámica. 
- La mujer en la época Omeya. 
 
La imagen de la mujer en la época ʿAbasí: (Capítulo 4 de la tesis) 
La imagen de la mujer durante el periodo del dominio de los Abasíes, ha sido 
sufrida grandes cambios en todos los aspectos. Por los grandes cambios y 
transformaciones de la misma sociedad árabe. Durante el control de los abasíes, hubo 
muchos contactos con la cultural colindantes. Gracias a este contacto la sociedad árabe 
pudo tender puentes de cooperación científica, económica y social. Todo esto y en su 
conjunto repercutió en sociedad árabe generalmente y en la evolución de la mujer como 
figura importante en particular. Las secciones de este parte son las siguientes: 
- La literatura Abasí y el estatus de la mujer.  
- Al- Mutanabbī y su época. 
- La polémica sobre la presencia de la figura de la mujer en la poesía de al-
Mutanabbī. 
- La figura de la mujer en la poesía de al-Mutanabbī: 
- Rasgos de la belleza femenina. 
- La figura de la mujer y la naturaleza en la poesía de al-Mutanabbī. 
- La belleza moral. 
- Los prolegómenos poéticos de al-Mutanabbī: el precursor de Ibn Hazm y su 
Collar de la Paloma (Ṭawq al-ḥamāma). 
 
La imagen de la mujer en al-Andalus.  (Capítulo 5 de la tesis) 
 
Las secciones de esta parte son las siguientes: 
- La Literatura Andalusí entre la subordinación y la originalidad. 
Las dos circunstancias científicas y literarias durante en el periodo de las Taifas 
y de los almorávides. 
- Ibn Zaydūn y su época. 
- La mujer en la literatura andalusí y en la poesía de Ibn Zaydūn. 
- La conbinación entre los colores y la herramienta de la representación. 
- La mujer y la naturaleza en la poesía de Ibn Zaydūn. 
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- El masoquismo en la poesía de Ibn Zaydūn. 
 
Estudio técnico sobre la poesía dedicada a la mujer en al-Mutanabbī e Ibn 
Zaydūn. (Capítulo 6 de la tesis) 
 
-  El valor de la métrica en la poesía dedicada a la representación de la mujer 
- Los metros en la poesía de Ibn Zaydūn. 
- Los metros en la poesía de al-Mutanabbī. 
Aquí únicamente nos hemos limitado a recoger los epígrafes más destacados de nuestra 
investigación. En la tesis aparecen varios subapartados en los que se desarrollan 
aspectos más detallados y específicos. Asimismo en la investigación aparecen unas 
detalladas conslusiones, abundante bibliografía y unos anexos, que consideramos de 
gran utilidad como complemento ilustartivo de esta tesis doctoral. 
1.3 Sistema de transliteración 
El hecho de incluir las transcripciones correspondientes al texto árabe favorece la 
comprensión de estos textos, tales transcripciones pueden ocasionar complejidad cuando en 
realidad esta Tesis tiene una vocación divulgadora entre el lector español, y lo que se pretende es, 
sin duda, una mejor difusión y comprensión. 
Cualquier procedimiento de transcripción es válido siempre y cuando mantenga una 
coherencia. Así, hemos procurado ser sistemáticos guiados por el criterio siguiente: 
En los textos clásicos que existen algunas citas transcritas del árabe clásico, y lo mismo 
también ver en la bibliografía, se sigue el método de transcripción utilizado mayoritariamente por 
el arabismo español. Por lo tanto, hemos recurrido al sistema de transcripción más seguido por 
los arabistas, que es el que se encuentra en el Diccionario de árabe culto moderno de Julio Cortés 
(1997: XIV). 
ء  ؙ  
ب   b 
ت t 
ث ṯ 
ج ŷ 
ح ḥ 
خ j 
د d 
ذ ḏ 
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ر r 
ز z 
س s 
ش š 
ص ṣ 
ض ḍ 
ط ṭ 
ظ ẓ 
ع ʿ 
غ ġ 
ف f 
ق q 
ك k 
ل l 
م m 
ن n 
ه h 
و w 
ي y 
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Hamza inicial no se transcribe 
Alif maqsura: ὰ 
Tāؙ marbūṭa: en estado absoluto, “a” y en estado constructo, “at”. 
Vocales breves: a, i, u, o, e 
Vocales largas: ā, ī, ū, ō, ē 
Diptongos: a, ay 
Artículo: “al” en lengua culta y “l” después de palabra terminada en vocal. Se asimila, 
como ya se ha indicado, ante consonante solar. 
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2. LA IMAGEN POÉTICA Y SU VALOR ARTÍSITICO  
2.1 El término de la imagen poética  
La poesía representa un rincón fundamental dentro del mundo de la literatura, 
depende de la imaginación o de la visión que le da otro significado AL que le podría dar 
la lengua original. Con el fin de reproducir nuevas palabras e inspirados alusiones
54
, al 
contrario que la prosa que hace la función de” una misión retórica directa”55.  
Al-Ŷāḥiẓ (776 – 869 J.C/ 255- 159 H) dijo que, “La poesía es una elaboración, un algún 
tipo de tejido y un género de imaginación”56. " نم سنجو جسنلا نم برضو ةعانص رعشلا
ريوصتلا" 
Que sepamos este es la mención más antigua en lo que se refiere al uso del término 
“retratar, o fotografiar” desde el punto de vista literario, es decir, como concepto 
poético, porque la imagen poética es el núcleo del verso poético.  
Los críticos literarios a menudo recurren a esta imagen poética a la hora de 
valorar la autenticidad de la experiencia poética mediante la palabra y su significado, 
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 RUMMĀNĪ, Ibrāhīm, al-Ġumūḍ fī aš-šiꜤr al-Ꜥarabī. Diván al-maṭbū’āt al-ŷāmiꜤīya, 
Argelia, 1991 J.C./ 1411 H., 1991, P. 85 
55
 Op.cit. P. 85. 
56
 AL-ŶĀḤIẒ, Abū ꜤUṯmān ꜤUmrū ibn Bahr, al-Ḥayawān. Taḥqīq. ꜤAbd as-Salām 
Hārūn, al-MuŷammaꜤ al-Ꜥilmī al-islāmī, Manšūrāt Muḥammad ad-Daya, Beirut, Líbano, 
(2ª ed.), 1969 J.C./ 1389 H., pp. 131-132. 
ةمئأ رابك نم يبرع بيدأ ،ينانكلا بوبحم نب رحب نب ورمع :ظحاجلا  للاخ شاع ،يسابعلا  رصعلا يف بدلأا
( ةرتفلا159 ـه- 255 ةرصبلا يف دلو ،ءلاخبلا باتكو ،ناويحلا ،نييبتلاو نايبلا :اهرهشأ ،ةدع تافلؤم هل ،)ـه
( .اهيف يفوتو ـت( نامثع نب دمحأ نب دمحم نيدلا سمش يبهذلا748 بيعش .قيقحت ،ءلابنلا ملاعأ ريس ،)ـه
،ةلاسرلا ةسسؤم ،طوؤنرلأا ط11 ،1996ج ،10ص ،204 و541 :و .40.  راد ،ملاعلأا ،نيدلا ريخ ،يلكرزلا
ط ،نانبل ،توريب ،نييلاملل ملعلا15  ،2002ج ،5ص ،74.) 
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como dice el autor Abū Ḥilāl al-ʽAskarī,” Las palabras son los cuerpos y los 
significados son sus almas”57. "حاورأ يناعملاو داسجأ ظافللأا" 
Pero según la opinión del al-Ŷāḥiẓ, “Los significados los conoce todo el mundo; 
el árabe y el extranjero, el nómada y el campesino, pero la cuestión radica en construir 
el ritmo, elegir la palabra adecuada, la facilidad del punto de articulación, la abundancia 
del modo de articulación, la buena elección del vocabulario y la elaboración misma”58. 
" يودبلاو ،يبرعلاو يمجعلا اهفرعي قيرطلا يف ةحورطم يناعملا رُّيختو نزولا ةماقإ يف نأشلا امنإو ،يورقلاو
كبسلا ةدوجو عبطلا ةحص يفو ،ءاملا ةرثكو ،جرخملا ةلوهسو ،ظفللا". 
El concepto del “retrato poético” de al-Ŷaḥiẓ está basado en excitar la emoción 
del oyente y en llamar la atención del mismo optando por un estilo peculiar que consiste 
en la elaboración de los significados y las ideas que luego presentarlas de forma sensual 
que se acerca al concepto de la materialización. “de modo que la poesía sea paralela al 
dibujo, lo iguala en la elaboración, pero se distancia en lo material y en el trato”59.  
Por su parte Ibn Ṭābāṭibā60 ( 934  J.C/ 322 H) en su obra la Rima de la poesía Ꜥaīār aš-
šiꜤr/ (رعشلا رايع), ha mencionado el término “imagen” al hablar sobre las clases de las 
semejanzas dice:” las similitudes son numerosas, de las cuales algunos podrían ser 
cuando un objeto se parece a otro objeto en la forma y en la imagen, otras cuando un 
                                                          
57
 AL-ꜤASKARĪ, Abū Hilāl, aṣ-ṢināꜤatayn : al-kitāba wa aš-šiꜤr. Taḥqīq. Mufīd 
Qamīḥa, Dār al-kutub al-Ꜥilmīya, Beirut, Líbano, (2ª ed.), 1984 J.C./ 1404 H., p.167. 
 ماع دلو ،ديعس نب لهس نب اللهدبع نب نسحلا وه :يركسعلا للاهوبأ920،م  ماع يفوتو1005 تافلؤم هل .م
،)لاثملأا ةرهمج( ،)ةغللا يف قورفلا( ،)يناعملا ناويد( :اهنم ،ةروهشم نيتعانصلا(باتك( . ةبتكملا :يركسعلا(
 ،ةلماشلاhttp://shamela.ws). 
58
 AL-ŶĀḤIẒ, Abū ꜤUṯmān ꜤUmrū ibn Bahr, al-Ḥayawān., op.cit., pp.131-132. 
59
 ꜤUṢFŪR, Ŷābir, aṣ-Ṣūratu al-fannīya fī t-turāṯ an-naqdī wa al-Balāġī. al-Markaz aṯ-
ṯaqāfī al-Ꜥarabī, Beirut, Líbano, (3ª ed.), 1992 J.C. / 1412 H., P. 282. 
60
  نب نسحلا وبأ :ابطابط نبا ةنس دلو ،بيدأو رعاشو ملاع ،يشرقلا يمشاهلا دمحم نب دمحأ نب دمحم ابطابط
934ج ،يلكرزلا ،ملاعلأا ( .اهيف يفوتو ناهبصأ يف  م5ط ،15ص ،308.) 
 51 
 
objeto parece a otro en el significado, o en el movimiento sea por rapidez o por lentitud, 
otras se parecen en el color y otras en el sonido,………61,  
¨ هب ههيبشت اهنمو ،ىنعم هب هيبشت اهنمو ،ةئيهو ةروص ءيشلاب ءيشلا هيبشت اهنمف ،ةفلتخم بورض ىلع تاهيبشتلا
اتوص هب هيبشت اهنمو ،انول ههيبشت اهنمو ،ةعرسو أطبو ةكرح..”.. 
Y cuando hablamos sobre la construcción artística de la poesía, en lo que se refiere a la 
imagen artística, desde el punto de vista lingüístico y conceptual, el concepto lingüístico 
del término “imagen” es muy claro y trasparente, apena puede ir más lejos de ser “ un 
nombre de acción o el infinitivo del cuadrilátero del verbo árabe (ṣawwar), el cual su 
maṣdr sería (taṣwīr), y su significado sería causar influencia en el objeto y éste admite 
ser influido"
62
. 
La imagen, como término, siempre había permanecido lejos de ser estudiada por 
parte de las investigaciones críticas y retoricas porque la crítica no admitía la imitación 
o la similitud, salvo los estudios y opiniones de Ḥāzm al-Qarṭāŷinī sobre la 
imaginación, la simulación y las similitudes. Dijo” los significados son las imágenes 
ubicadas en la mente sobre los objetos que están en el exterior, todo tiene existencia 
fuera de la mente y una vez visto, se forma la imagen en ella, que coincide con lo que se 
ha visto, cuando se quiere expresar la imagen, nace la palabra para lograr la 
comprensión de los oyentes en mentes sobre aquella imagen. Así nace la existencia del 
significado desde el punto de vista semántico”,…,  
" نع ناهذلأا يف ةلصاحلا روصلا يه يناعملا هنإف نهذلا جراخ دوجو هل ءيش لكف ،نايعلأا يف ةدوجوملا ءايشلأا
 كاردلإا نع ةلصاحلا ةينهذلا ةروصلا كلت نع رَّبع اذإف ،هنم كردأ امل قباطت نهذلا يف ةروص هل تلصح كردأ اذإ
خآ دوجو ىنعملل راصف ،مهناهذأو نيعماسلا ماهفأ يف ةينهذلا ةروصلا كلت ةئيه هب ربعملا ظفللا ماقأ ةللاد ةهج نم ر
."ظافللأا 
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 AL-ꜤALAWĪ, Muḥammad ibn Aḥmad ibn Ṭabāṭabā, ꜤIyār aš-šiꜤr. Taḥqīq wa taꜤlīq. 
Muḥammad Zaġlūl Salām, Munša’atu al-maꜤārifi, Alejandría, El Cairo, Egipto, (1ª ed.), 
1977 J.C./ 1397 H., P. 23. 
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 ISMĀꜤĪL, ꜤIzz ad-Dīn, Wa ājarūn, fī qaḍāyā aš-šiꜤr al-Ꜥarabī al-muꜤāṣir: Dirāsāt wa 
šahādāt. al-Munaẓẓama al-Ꜥarabīya li-t-tarbīya wa aṯ-ṯaqāfa wa al-Ꜥulum, Túnez, 1981 
J.C./ 1401 H., P. 95. 
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 Y “cuando se quieren dibujar las líneas para expresar los términos, que el oyente no 
había escuchado antes, entonces las mentes se encargan de formar las imágenes de los 
significados y de esta forma nace el vocabulario una vez lograda la coincidencia entre la 
imagen y el objeto”63. 
 ُا اذإ" طخلا موسر تراص اهب ظفلتملا نم اهعمس هل أيهتي مل نم ظافللأا ىلع لدت طخلا نم موسر عضو ىلإ جيتح
ىلع طخلا ةللاد ةهج نم دوجو ًاضيأ اهل نوكيف يناعملا روص ناهذلأا يف اهب موقتف ظافللأا ةئيه ماهفلأا يف ميقت 
اهيلع ةلادلا ظافللأا". 
Más tarde el término “imagen” ha sido estudiado por los críticos literarios árabes 
después del contacto de éstos con la cultura occidental en el siglo XX. Así podemos 
encontrar corrientes distintas según la procedencia de cada investigador y su formación 
cultural y literaria. Por ejemplo, el autor Day-Lewis
64
, nos define la imagen como “un 
dibujo basado en palabras”65. Ya que el dibujo y la poesía ambas son obras artísticas 
basadas en la simulación de la naturaleza a pesar de sus diferencias en cuanto al medio. 
Mientras V.dijk
66, nos ha definido la imagen como “Se trata de palabras muy cargadas, 
compuestas por elementos sentidos, líneas, dibujos, movimiento, sombra, que conlleva 
                                                          
63
 AL-QARṬĀŶINĪ, Abū al-Ḥasan Ḥāzim, Minhāŷ al-bulaġā’ wa sirāŷ al-udaba’. 
Taḥqīq. Muḥammad al-Ḥabīb ibn al-Jūŷah, Dār al-Maġrib al-islāmī, Beirut, Líbano, (2ª 
ed.), 1981 J.C./ 1401 H., pp. 18-19. 
64    ،دادغب ،رشنلل ديشرلا راد نع ردص ،)ةيرعشلا ةروصلا( هتافلؤم رهشأ نم ،يزيلجنإ رعاشو دقان1982 J.C./ 
1402 H .نسح ناملسو ،يبانجلا فيصن دمحأ .ةمجرت ، 
65
 ḤALĀWĀ, Nāṣir, aṣ-Ṣura aṣ-ṣāmita wa aṣ-ṣūra an-nāqiṣa. Ŷarīdat al-Ŷumhūrīya, 
Bagdad, Irak, 27-8-1948 J.C./ 1367 H. 
66    ةيبدلأا هتافلؤم رهشأ نم ،تانيعبسلا يف ةيصنلا تاساردلا ريوطت يف اومهاس نيذلا دحأ ،يدنلوه قرشتسم
" قايسلاو صنلاtext and Context دبع ،برعلا دنع يغلابلاو يدقنلا ثارتلا يف ةيصنلا ريياعملا لوصأ( ،"
بادآو ةيبرعلا ةغللا يف ريتسجام ةلاسر ،نيهاش ناحرف قلاخلا ،قارعلا ،ةفوكلا ةعماج ،بادلآا ةيلك ،اه2012 ،
ص70.) 
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en sus entrañas idea y sentimiento, quiere decir que inspira más allá del significado, más 
aún de un reflejo de la realidad exterior”67. 
En vista de lo anteriormente dicho, podemos decir que el concepto de la imagen 
poética es diferente según la diferencia de la teoría procedente, y esto desde luego, 
dificulta la tarea de intentar formular un concepto concreto del mismo. Porque 
intervienen muchos elementos que interfieren en la formación de la naturaleza de la 
imagen. Exactamente como opina Aḥmad aš- Šāīb, cuando trata de medir la dimensión 
de la imagen, veamos, “Por su poder de transmitir la idea y el sentimiento con fidelidad 
y precisión, así la imagen es el término exterior de un estado interior, y esta es su 
verdadera dimensión”68. No obstante, el autor Aḥmad az-Zayyāt cree que la imagen es 
“La nueva creación del significado y de las ideas abstractas, o el mundo exterior 
mediante el alma”69.  
La poesía poética no es nada más que “un capítulo de las experiencias que se 
distribuyen entre su poeta y su lector o su oyente, y en la vanguardia de estas 
experiencias poéticas, aquella experiencia que hace distinguir entre el poeta y una 
persona normal y corriente; porque el primero es el que tiene el poder de retroceder a 
sus experiencias y expresarlas artísticamente
70
. 
De ahí viene la diferencia de pareceres entre los críticos, pero nosotros podemos 
decir que la imagen poética no puede terminar su función transmitiendo la experiencia 
poética y explicar el significado de las palabras al lector o al oyente nada más. Sino que 
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 ĠARĪB, Rūz, Tamhīd fī an-naqd al-ḥadīṯ. Dār al-makšūf, Beirut, Líbano, (1ª ed.), 
1971 J.C./ 1391 H., pp. 192-193. 
68
 AŠ-ŠĀYIB, Aḥmad, Usūl an-naqd al-adabī. Maktabat an-nahḍa al-miṣrīya, El Cairo, 
Egipto, (2ª ed.), 1973 J.C./ 1393 H., p. 250. 
69
 AZ-ZAYYĀT, Aḥmad Ḥasan, ad-DifāꜤ Ꜥan al-balāġa. ꜤĀlam al-kutubm, El Cairo, 
Egipto, (2ª ed.), 1967 J.C./ 1386 H., p. 62. 
70
 ABŪ ŶAHŶAH, Jalīl, Al-ḥadāṯa aš-šiꜤrīya al-Ꜥarabīya bayna l-ibdāꜤ wa n-naẓarīya 
wa an-naqd. Dār al-fikr al-lubnānī, Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1995 J.C./ 1415, p. 156. 
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la imagen es la responsable de descubrir el lado psicológico de la experiencia, 
atravesando los límites de lo conocido para llegar a descubrir algo desconocido. Tal 
tarea no puede ocurrir si no viene a coincidir en términos generales con la experiencia 
poética. Así la imagen no un objeto o herramienta que otorga al poeta para dibujar el 
mundo, sino es el mundo mismo, y este se ofrece en forma de una imagen poética
71
. Los 
pensamientos y las referencias psicológicas que tiene el poeta quedan sin significado y 
sin sentido, rígidos inertes sin valor si el poeta no vuelve a elaborar la realidad según su 
estado de ánimo, porque “Por un lado, su sentimiento hacia el mundo y hacia su propia 
alma difiere del sentimiento de una persona normal. Por otro, los términos usados y sus 
verdaderos significados no llegar a expresar lo que él observa en su interior ni tampoco 
sus propios sentimientos”72. 
2.2 El valor de la imagen en el texto poético 
La imagen poética representa “Lo más destacado de los componentes artísticos 
de la poesía porque esta representa la parte más artística en la construcción de la poesía, 
y esta parte no puede separarse o perder su equilibrio con respecto a los demás 
componentes”73. La imagen poética no obedece a un razonamiento idiomático, toda 
obra poética en su conjunto, no es nada más que dibujar con palabras, pero lo que podría 
llamar la atención a la imagen expresiva que pretende lograr mediante el esfuerzo de la 
poesía es la monopolización de los sentimientos del receptor, o el intento de captar su 
foco de atención para hacerle seguir la trayectoria que quiere dibujar el poeta”74. Los 
elementos de la experiencia poética, están formados por un conjunto de pensamientos 
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 BADAWĪ, ꜤAbd ar-Rḥmān, Fī š-šiꜤr al-Ꜥūrūbī al-muꜤāṣir. Maktabat al-Anŷlū al-
miṣrīya, El Cairo, Egipto, 1965 J.C./ 1384 H., P. 74. 
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 ḌAYF, Šawqī, Fī n-naqd al-adabī. Dār al-maꜤārif, Egipto, (6ª ed.), 1981 J.C./ 1401 
H, p. 150. 
73
 ꜤUBAYD, Muḥammad, Ṣābir, Taŷaliyāt an-naṣṣ aš-šiꜤr: al-Luġat, ad-Dalālat, aṣ-
Ṣurat, ‘Ālam al-kutub al-ḥadīṯ, Jordania, (1ª ed.), 2014 J.C./ 1435 H., P. 170. 
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 AL-ꜤĀNĪ, Ḍīyā’ ꜤAbd ar-Razzāq, aṣ-Ṣūrat al-badawīya fī aš-šiꜤr al-Ꜥabbāsī (334-
656H.). Dār Diŷla, ꜤAmán, Jordania, (1ª ed.), 2010 J.C. / 1431 H, P. 13.  
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dispersos disfuncionales, que el poeta la vacía en moldes emocionales poéticos. Se trata 
de una imagen completa y coherente cuyo objetivo es dar a conocer la situación en la 
que se encuentra el poeta y que incluyó fuertemente en él.  
La imagen poética desempeña un papel activo en la síntesis del texto poético y 
en su construcción, asimismo en la expresión del estado interno del poeta como reflejo 
de su esencia. Cuando el poeta siente las cosas que le rodean hace que estas mismas 
estén “más cerca del espíritu. De modo que infunde vida en las mismas”75. Los poetas 
han recurrido "a el retrato artístico en el pasado y la imagen en la actualidad, utilizando 
a veces lo tangible a veces, y las percepciones en otras ocasiones.  El poeta cuando ve 
una escena o un lugar o una realidad que le emociona, e incluye en sus sentimientos, su 
filosofía, su pensamiento, sus emociones, su sufrimiento, sus reflexiones, y sus visiones. 
El conjunto de estos elementos hace que se le ocurra al poeta dar una representación 
imaginaria mediante una descripción precisa y objetiva. Dicha descripción puede 
hacerse de manera directa o con alusión, jugando así con la retórica árabe”76. 
La funcionalidad de la imagen poética ha variada dependiendo del sufrimiento 
del poeta,  aunque no parece ser fija desde el punto de vista de la psicología, y esto es lo 
que opina al-ʽAqqād cuando habla acerca de la imagen poética y el papel del poeta cuya 
capacidad  "Se refleja en su talentosa capacidad para transmitir la representación 
imaginaria  tal y como se percibe en la imaginación y en los sentimientos, o es su 
capacidad de recrear imágenes, porque esto, de hecho, es el arte de la fotografía como lo 
dan a conocer los más brillantes e ingeniosos fotógrafos”77. La parte teórica relacionada 
                                                          
75
 AR-RUBĀꜤĪ, ꜤAbd al-Qādir, aṣ-Ṣūra l-fannīya ayqūnat al-badīꜤ fī šiꜤri Abī Tammām. 
Dār ŷarīr li-n-našr wa at-tawzīꜤ, Amán, jordania, (1ª ed.), 2015 J.C./ 1436 H., P. 17. 
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 AD-DAJĪL, Muḥammad Māŷid, aṣ-Ṣūra al-fannīya fī š-šiꜤr al-andalusī : ššiꜤr al-
aꜤmā, aṭ-Ṭuṭaylī (525 H.) an-namūḏaŷ. Dār al-kandī l-n-našr wa at-tawzīꜤ, Irbad, 
Jordania, 2006 J.C./ 1427 H., P. 20. 
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 AL-ꜤAQQĀD, ꜤAbbās Maḥmud, Ibn ar-Rūmī ḥayātuh min šiꜤrih. Dār al-kitāb al-
Ꜥarabī, Beirut, Líbano, (6ª ed.), 1967 J.C./ 1386 H, p. 207. 
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con la imagen poética nos lleva a la variedad de la esta imagen según el trato del poeta a 
la representación de la mujer, la cual es el foco central de nuestro estudio.   
Dicha imagen no sólo tiene la función de la” Relajación, sino también trata 
deliberadamente de transmitir la emoción a los demás provocando en ellos la misma 
provocación y sacudida emocional que ha causado en la experiencia del poeta."
78
. 
El autor al-Wāؙ’ilī, opina sobre la imagen poética en términos de la relación que tiene el 
poeta con la naturaleza a la que considera "Foco” de inspiración y fuente de la misma y 
fuente de sentido
79
.   
Los ejemplos que nos encontramos con una descripción de los entusiastas de la 
naturaleza y de sus manifestaciones estéticas, exponiéndose sus bellezas en un estado de 
un trance espiritual
80
 son muchas. Vemos los siguientes versos: 
ـــ ن ِ َِّلِلَحطـــ ب يــف  لاــــس  رـــه ِءا  ِم  ادورُو ىهش أـــ ِل نـــلا ىمــــنس  حــ ِءا
81
 
 ُهـــــَّن أـــ  ك ِراوـــِسلا  لثِم  فِّط ع تُم  ِءام س ُّر  ج  م ُهـــــُـفـــُـنكــ ي ُرـــــه  زـــلا  و
82
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 ḌAYF, Šawqī, Fī n-naqd al-adabī., op.cit., p. 151. 
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 AL-WĀ’ILĪ, Karīm, Waṣf aṭ-ṭabīꜤat fī š-šiꜤr al-Ꜥarabī. Maŷallat ad-dalīl, an-naŷfu, 
‘2, tišrīn aṯ-ṯānī, 1946 J.C./ 1365 H., p. 92. 
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 NŪR AD-DĪN, Ḥasan Muḥammad, Ibn Jafāŷa šāꜤir šarq al-Andalus. Dār al-kutub al-
Ꜥilmiya, Beirut, Líbano, 1990 J.C./ 1410 H., p. 38. 
81 ةافش ةروصب هتكرح يف رهنلا نايرج ةجافخ نبا طبري  ةاتفلا يتفش نم ادورو لمجأو ىهشأ هنأ ىري ذإ ،ىثنلأا
.ةليمجلا .ةليمجلا :)ءانسحلا( ،هافش :)ىمل( .ةعساولا ضرلأا :)ءاحطبلا( 
82  ،قنعلا وأ ديلا يف ةجرعتملا ةلسلسلاب  هبشأ ،هريسم يف للختي فيكو ةجرعتملا هتكرح يف رهنلا ةجافخ نبا هبشي
موجنلا طيحت امك هب طيحت راهزلأاو جرعتم وأ ينحنم : فطعنم :تادرفملا يناعم( .ءامسلا يف  ،ةلسلسلا : راوسلا،
هب طيحي :فنكي . )موجنلا ةعومجم :رجم 
 57 
 
  قـــ َّنُظ ّىت  ح َّق  ر د  اغ  رفُم  اصُرق  ِمــ  ف نــ ِءارضـــ  خ ٍة  درــــُـب يــــــف ٍة َّض
83
 
 ُنوُصغلا ِهـــــِب ُّفـــــُحـ  ـت ت دـــ  غ  و قر  ز ٍة لــــقُمـــِب ُّفــــُحـــ ي  بدــــُهـــــ ِءا 
La imagen es la hija de la imaginación, es la "que consiste en la fuerza interior 
que hace diferenciar a los elementos, divulga los materiales y luego los cambia de sitio 
y de formación, para que los vierta en un molde especial cuando se quiere crear un 
nuevo arte unido y armonioso"
84
. Un ejemplo de ello queda claro en estos veros 
poéticos amorosos donde se describe el cuerpo de la mujer sin reservas y de manera 
detallada. El objetivo es, obviamente, mostrar la belleza de la mujer como lo hacen los 
siguientes veros de Ibn ar-Rūmī85: 
ـيِلــ  خـيح  و ينـْـت  مَّي ت َّي ــل ُدـ  ُديِم  ع  ىَّن عُم اهب يداُؤف ف 
  ق نُْصغلا نم اهناز  ةداغـ  د  ُديِجو ناتلقُم يبَّظلا نمو 
دخلا نمو اهِعْر ف نم اهاهزو  ُديرْوَّتلاو ُداوَّسلا كاذ ِنْيد 
 ُنْسحلا دقوأ ٍديحو نم ه  ران  ُديِدْخت ُه نا  ش ام ٍّدخ قوف 
El significado fusiona con la imagen poética para constituir un solo cuerpo con dos 
almas, los significados son la, “imagen poética que tiene lugar en la mente de las 
personas sobre las cosas,"
86
 pues la imagen el "medio técnico y básico para transferir la 
                                                          
83  ةراشإ يف ءارضخ ةدرب هب تفح دق ،يضفلا صرقلاو لثامتي رهنلا نأ انه ةيرعشلا هتروص يف ةجافخ نبا ىري
 : ةدرب ،فطل : قر :تادرفملا يناعم( .هتسلاسو هتقر ىلإ نوصغلا هب ةطيحملا رهنلل ةروصلا هذه نرقيو .)ةءابع
،تحبصأ : تدغ :تادرفملا يناعم( .نيعلا ةلقمب ةطيحملا بادهلأا ةروص عم .)نيعلا :ةلقم ،طيحت :فحت 
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 AR-RUBĀꜤĪ, ꜤAbd al-Qādir, aṣ-Ṣūrat al-fannīya fī an-naqd aš-ši’ri dirāsa fī an-
naẓarīya wa at-taṭbīq. Dār al-Ꜥulūm li-ṭ-ṭibāꜤa, Riyd, Arabia Saudí, (1ª ed.), 1984 J.C./ 
1404 H, p. 9. 
85
 AL-ꜤAQQĀD, ꜤAbbās Maḥmud, Ibn ar-Rūmī ḥayātuh min šiꜤrih. Dār al-kitāb al-
Ꜥarabī, Beirut, Líbano, (6ª ed.), 1967 J.C./ 1386 H., p. 363. 
تناك ةأرما يهو ،"ديحو" ىمُست ةديصق نم تايبلأا .لامجلا ةقئاف ،تيصلا ةعئاذ رعاشلا رصع يف 
86
 ḤAMMĀDĪ, Ṣamūd, Fī naḍarīyat al-adab Ꜥinda al-Ꜥarab. an-Nādī al-adabī, Yeda, 
Arabia Saudí, 1990 J.C./ 1410 H., p. 33. Y ASIYA, Dāḥim, al-’Īqā’ al-maꜤnawī fī ṣ-
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experiencia parte del significado, o en su totalidad"
87
. El poeta emplea la imagen como 
medio para transferir su experiencia y sufrimiento interior debido a que el “Por un lado, 
su sentimiento hacia el mundo y hacia su propia alma difiere del sentimiento de una 
persona normal. Por otro, los términos usados y sus verdaderos significados no llegar a 
expresar lo que él observa en su interior ni tampoco sus propios sentimientos” 88.  
La imagen para el poeta es como un intento de sacar lo que hay en su corazón y 
en su mente en primero lugar, y entregarlo a los demás en segundo lugar
89
.  
Nos encontramos, por ejemplo, que para describir a la mujer con rasgos como, 
por ejemplo, " la generosidad, el cumplimiento de las promesas, el valor, la perspicacia, 
y todos los calificativos positivos que estaban restringidos a los hombres, los han 
adquirido las mujeres e incluso han superado a los hombres en este sentido 
90
: 
         ـْيـــغما ك  ةَّيِرـ ِرْد بْل  ُهــْج  و  هِّبُشا  هـ  ُرــــفاو ُضرعلاو ِباوثلأا ُةرَّـــه طُم 
      ةبْيِر  قْل ت ْم ل ِضِْيبْلا ِتا  رِف  خْلا  نِم   ل  وــــ  ش ِالله ى ُقت ْن ع ا  هْلِم تْس ي ْمــ ُرِعا 
Por su parte los poetas han tratado la literatura relacionada con la mujer amada y su cultura, 
como vemos en el ejemplo que citamos abajo de Ibn Zaydūn91. 
                                                                                                                                                                          
ṣura š-šiꜤrīa: Maḥmūd Darwīš namūḏaŷan, Qism al-luġa al-Ꜥarabīya, ŶamiꜤat Ḥasība 
ibn Abū ꜤAlī, aš-Šalīf, Argelia, 2008 J.C./ 1429 H., p. 25 
87
 HILĀL, Muḥammad Ġanīmī, an-Naqd al-adabī al-ḥadīṯ. Dār aṯ-Ṯaqāfa, wa Dār al-
ꜤAwda, Beirut, Líbano, 1973 J.C./ 1393 H., p. 442. 
88
 ḌAYF, Šawqī, Fī n-naqd al-adabī. op.cit., p. 150. 
89
 AR-RUBĀꜤĪ, ꜤAbd al-Qādir, aṣ-Ṣūrat fī n-naqd al-ꜤUrūbī, Muḥāwala li-taṭbīqihā Ꜥalā 
šiꜤrina al-qadīm. Maŷallat al-maꜤrifa, Dimašq, Siria, al-’adad 204, 1979 J.C./ 1399 H, p. 
41. 
90
 AL-ḤAṢRĪ, Abū Isḥāq, Zahr al-ādābi wa ṯamr al-albāb. Taḥqīq, Muḥammad Muḥyī 
ad-Dīn ꜤAbd al- Ḥamīd, Dār al-ŷīl, Beirut, Líbano, (4ª ed.), 1972 J.C./ 1392 H., p. 403. 
91
 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 35. 
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هموــــ  مــــه اــــ  باتعلا ِكيلإ ُتْزز ظـــــ ُض  نْي ب ِتْر هاــــ ِعلا ِبوُرــ ْل ل 
ـكــــهأ ِتْرظان ِّكنأــــــكلا  لـــ ِملا  ِتُوأوـــيـ ْه ف ِتــــ  جلا ِمـْلـِعب  امـــ ْل د 
 
Asimismo, la imagen tiene dos niveles de eficiencia que son el "nivel psicológico y 
semántico o de otra manera tiene una función psicológica y otra moral. La vitalidad de la 
imagen y su capacidad para la detección, el descubrimiento y el enriquecimiento (por parte 
del receptor), está muy vinculada con la coherencia y la armonía entre las dos funciones 
anteriormente citadas”92. En palabras de Ibn ar-Rūmī93: 
 ُهــَّنأ  و ل ُل لاـ  حلا ُرــْحِّسلا ا  ُهثيِد  ح  و      ِز ِّر  ح تُملا ِمِلْسُملا  ْلت ق ِنــــْج ي ْم ل 
 ِه ِْنإ  و ْلِلُْمي ْم ل  لا ط ِْنإـــ ْت  ز  جْو أ  ي     َّد  حُملا َّد  وـــُـــت ْمـــ ل ا  هَّن أ ُث ِزِجو 
ا  ُهلْــثـِم اـ  م  ة ْنِتف  و ِلوُـقـُـعلا ُك  رـ ش    ــْق ع  و ِِّنئ  مْطُمْلـــــِل ُة ل ِِزفْو تْسُملا 
En la imagen no sólo " la belleza y la coincidencia con la realidad, o la precisión del 
poeta, es lo que distingue al poeta sincero, sino que la imagen se convierte en un modelo 
para la ingenuidad inherente cuando expresa una emoción fuerte o una serie de ideas e 
imágenes"
94
, y nos encontramos con que el símbolo de la persona amada está asociado a los 
fenómenos de la naturaleza para expresar acercarse las virtudes de su belleza
95
: 
ـي نأ ةفيخ هنع ينكلأ ينإ      يــشـ  ىوهلا يف حضفأف ٍشاواحضُفي وأ 
فــىجدلا رمق اي ليللا دنع لوقأ ىحُضلا سمش اي ِحبصلا دنع ُلوقأو 
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 ABŪ ḌĪB, Kamāl, Ŷadalīyat al-jafā’ wa at-taŷalī (dirāsa binyawīya fī aš-šiꜤr). Dār 
al-Ꜥilm lilmalāyīn, Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1979 J.C./ 1399 H., p. 22. 
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 AL-ḤAṢRĪ, Abū Isḥāq, Zahr al-ādābi wa ṯamr al-albāb., op.cit., p. 42. 
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 ŶAYYIDA, ꜤAbd al-Ḥamīd, al-It-tiŷāhāt al-ŷadīda fī š-šiꜤr al-Ꜥarabī al-muꜤāṣir. 
Mu’assasat Nawfal, Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1980 J.C./ 1400 H., p. 363. 
95
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf. Taḥqīq wa taꜤlīq 
wa taqdīm. ꜤAbd al-Qādar Aḥmad ꜤAttā, Dār al-fikr al-Ꜥarabī, El Cairo, Egipto, 1968 
J.C. / 1387 H., p. 292. 
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2.3 Definición lingüística del término "mujer", y su valor literario 
según las fuentes de las lexicográficas árabes 
2.3.1 Definición 
Nadie sería capaz de no reconocer que la mujer representa un valor social que 
sostiene la sociedad. A continuación, vamos a intentar definir lingüísticamente 
hablando, el término mujer, desde el punto de vista del léxico árabe. El término Marʼa 
(ةأرم) está recogido en los diccionarios árabes, como sustantivo singular del sustantivo 
plural árabe nisāʼ o niswān, “mujeres. El término Imrruʼ del hombre, por ejemplo, 
decimos en árabe "compró a su esposa un anillo caro, y Detrás del éxito de cualquier 
hombre, hay ؙimraʼa (una mujer). En el Corán este vocablo está registrado en varios 
sitios, por ejemplo, en la Sura 111 versículo 4: {y ؙĪmrā ؙtuḥu (su esposa) “Y su mujer 
acarreará la leña}.  
"  هتأرملا ىرتشا" لُج َّرلا ىثنأ :ؤُرْما ذم ،)اهظفل ريغ نم( ةوسنو ،)اهظفل ريغ نم( ءاِسن اهعمج ،درفم ةأرملا
 اًمتاخ.ِبَطَحْلا َةَلا َّمَح ُُهَتأَرْماَو{ :ميركلا نآرقلا يفو ،ةأرما ميظع لجر لك ءارو :لاقيو ،اًنيمث 
En el diccionario Lisān al-ʽarab, la palabra ؙĪmrā ؙh, es derivada del verbo mārāؙ, 
cuyo infinitivo es Almuraʼ que significa, la virilidad, quiere decir, “virilidad” del 
hombre, es decir, el conjunto de cualidades positivas que se consideran propias del 
hombre, especialmente el valor y la entereza
96
. Y también se dice virilidad, o 
humanidad, y al-marʼa,97 es decir, el ser humano, y su género femenino es al ؙunzaa, “la 
hembra”, o al-marʼa, mediante la adición de tā ؙ femenina. A veces, se añade ḥamzat al-
waṣil o de prolongación, se convierte en ؙĪmra, que se trata de un sustantivo femenino el 
cual se aplica para la mujer cuando cumple mayoría de edad o llega a la puerta. 
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 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr al-Ifrayqī al-Miṣrī, Lisān al-
ʿarab. Dār al-fikr, Beirut, Líbano, (3ª ed.), 1994 J.C./ 1414 H., p. 154. 
97
 Op.cit., p. 154. 
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 ،ةيناسنلإا :ةءورملا"و ، ةيلوجرلا لامك" يأ ةءورملا اهردصمو ،أرم لعف نم ةقتشم )ةأرملا( ةظفل برعلا ناسل يف
 مسا يهو )ةأرما( حبصتف لصولا ةزمه اهب قحلت دقو ،ثينأتلا ءات ةفاضإب )ةأرم( هنم ىثنلأاو ،"ناسنلإا :ءرملا"و
.ةغلابلل 
Podemos decir que el pensamiento árabe no distinguía entre los dos seres 
humanos, es decir, entre el hombre y la mujer, salvo en lo que se refiere a los en rasgos 
fisiológicos que Allāh (Dios) creó a Adán98 en el principio. A medida que la virilidad 
masculina o al-murūʼa, es todo aquello que se atribuye al hombre árabe de cualidades 
ideales como la valentía, la hombría…..., etc., Pues creemos que sería necesario que la 
palabra mujer fuera perfecta con respecto a su feminidad. "ʽAlī ibn abī Ṭālib dijo, 
cuando se casó con Fáṭima, Allāh (Dios) los bendiga, un judío le dijo: ... ¿Te casaste 
con una mujer?, quiere decir, una mujer completa. Del mismo modo, decimos fulano es 
un hombre, nos referimos a que cumple totalmente el carácter de ser hombre o la 
virilidad, dicho de otro modo"
99
, este pensamiento árabe sorprendente ha querido ir más 
lejos; intentando así igualar, aunque sea lingüísticamente, entre el hombre y la mujer. 
Así, pues, el femenino del vocablo raŷla quiere decir mujer".100 
El hecho de que esta igualdad sea lingüística, por un lado; es un indicio y una 
admisión tácita de la capacidad de la mujer para representar dignamente en los campos 
científicos, cognitivos y mentales más complejos. Por ejemplo, se dice en árabe, "una 
mujer es raŷla o hombruna cuando es iguala a los hombres en la opinión y el 
conocimiento
101
. Esta similitud al hombre no quiere decir que se trata de - un permiso o 
insinuación- que le permite a la mujer e actuar como si fuera hombre o haciendo cosas 
masculinas que el Islam se la ha prohibido. Existe un ḥadīṯ al respecto que dice, 
“maldiga a las mujeres hombrunas las que se visten como los hombres y las que tienen 
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 IBN MANẒŪR, Lisān al-ʿarab., op.cit., p. 154. 
99
 Op.cit., p. 156.  
100
 Op.cit., p. 267. 
101
 Op.cit., p. 267. 
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formas como éstos, excepto lo que esté relacionado con las opiniones y los 
conocimientos.
102
 
Por su parte al-Maydānī, también establece igualdad entre la mujer y el hombre, pues 
dice en un refrán sobre la mujer que, “la mujer es del hombre, y todos somos hijos de 
Adán”103.  
"مدآ نم ءامدأ لكو ،ءرملا نم ةأرملا"  
Como se sabe, que la palabra “imraʼa” mujer, no tiene forma plural en la lengua 
árabe; de modo que para conseguir la forma del plural se emplea otra palabra que 
“nisāʼ”. En árabe se usa esta expresión: imraʼa, nisāʼ, niswa, niswān, nisāʼ, cuando se le 
tarda a bajar la regla a la mujer”104. 
 Por lo tanto, la lengua árabe ha hecho justicia cuando igualó la mujer al hombre 
en cuanto a la feminización lingüística, y similar a él en términos de los conocimientos 
y la disposición de la opinión. 
2.3.2 Valor literario de la mujer dentro de la literatura árabe escrita por 
mujeres 
Es natural que la mujer demostrase su capacidad y su talento en la creatividad 
literaria y artística, ya que ella es poetisa, crítica literaria, escritora de prosa, 
compositora de refranes y diversas artes. La historia de la literatura árabe nos ha 
conservado muchos nombres de mujeres que han tenido una importante presencia por su 
actividad y su creatividad literarias. En muchas ocasiones estas han superado a los 
hombres de su tiempo, aunque algunos investigadores no están de acuerdo con nuestra 
opinión porque dicen que para aquellos que buscan características que distinguen la 
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 Op.cit., p. 267. 
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 AL-MAYDĀNĪ, Abū al-Faḍl Aḥmad ibn Muḥammad, MuꜤŷm al-amṯāl. Taḥqīq. 
Muḥammad Muḥyī ad-Dīn ꜤAbd al- Ḥamīd, MaṭbaꜤat as-sunna al-muḥammadīya, El 
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producción literaria femenina escrita nada más leer su legado poético. Así que para ellos 
la poesía de las famosas poetisas árabes como al-Jansāؙ, Laīlā al-Ajīalīya105, y Wallāda 
bint al-Mustakfī.  
Según informaciones basadas en los historiadores y, la presencia humilde de las 
elegías femeninas en la poesía árabe da la impresión de que la voz de la mujer fue 
excluida de las bellas artes, exceptuando algunos casos muy limitados como, por 
ejemplo, cantar elegías y enorgullecerse de la nobleza de la tribu. Sin embargo, al leer la 
literatura de la mujer árabe, nos damos cuenta que ocupa un lugar importante, debido a 
la belleza artística y las destrezas que tiene la mujer
106
.  
Desde siempre los árabes han visto en la poesía la mejor forma de expresar sus 
experiencias, sentimientos e ideas. Celebraban encuentros y seminarios no solo en la 
poesía, sino que también en toda su literatura donde mostraban sus habilidades en la 
elocuencia y en el arte de lanzar discursos muy literarios.  
Así estaban llenos los mercados públicos y los consejos privados por los 
interesados en la literatura en general. Se aprecia una variedad de categorías distribuidas 
entre narradores, lingüistas, escritores e indexadores de libros. Todos debatían sobre las 
últimas producciones poéticas lo que solía dar lugar a una división entre partidarios y 
detractores de un poeta u otro
107
. Cuando mencionamos la mujer poetisa árabe, se 
presenta en nuestra imaginación intelectual el nombre de al-Jansāؙ al-Maḍarīya ( 645 J.C/ 
24 H), durante la época preislámica árabe. Esta poetisa componía poesía en el tiempo 
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 ḤAYDARA, SaꜤīd, Laīlā al-Ajīalīya wa Ꜥiffat al-mar’a al-Ꜥarabīya: 
http://saeedabdullabinhydra, Fecha de consulta: 6/1/2014 J.C./ 04/03/1435 H. 
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.يوملأا رصعلاو ملاسلإا ردص ترصاع ،اهتحاصفو ،اهتيصخش ةوقو ،اهلامجب تفرُع ةيبرع ةرعاش 
106 ALMUḤSSĪN, Fāṭīmāh, “La referencia tradicional poética de la mujer árabe en la 
tradición de la autocompasión en el poema feminista”, Revista Nazwāh, Omán, 
tomo17, 1999. Sultanato de Omán, al-Ꜥadad 17, 1999 J.C./ 1420 H. 
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 ABŪ ŶAHŶAH, Jalīl, Al-ḥadāṯa aš-šiꜤrīya al-Ꜥarabīya. op.cit., p. 29. 
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del famosa poeta árabe an-Nābīġā aḏ-Ḏūbyānī, (605 J.C)...... En presencia de este 
mismo poeta, cantó al-Jansā ؙ, según fuentes de la literatura árabe, su famosa elegía 
donde llora y lamente la muerta de su hermano:
108
 
 ِهـِب ُةادُهلا َّم تأ ت ل  ارخ ص َِّنإ  و  ُراــن ِِهــسأ  ر يـف  مــ ل  ع ُهَّن أ  ك 
انُِّدي س  و انِلاوم ل  ارخ ص َِّنإ  و  ِإ  و وتش ن اِذإ  ارخ ص َّن ُراّح ن ل 
Cuando el poeta an-Nābīġā terminó de escuchar los versos del al-Jansāؙ dijo: “Juro por 
Allāh (Dios) si el poeta Abū Baṣīr (porque era ciego) – al-ʾAʿšà- no me hubiese hecho 
escuchar sus versos antes, habría dicho que tú eres la mejor de todos los seres humanos 
y de los genios”, y ahí es cuando se opuso el famoso poeta Ḥāssān ibn Ṯābit diciendo: 
Yo juro por Allāh (Dios) que yo soy más poeta que tú y que ella. Entonces an-Nābīġā le 
preguntó, ¿y tú qué dices? Dijo Ḥāssān: entonces en los siguientes versos109: 
ىحُضلاِب  نع  مل ي ُُّرغلا ُتان ف  جلا ان ل ام د ٍة  دـج ن نِم  نرُطق ي اُنفايس أ  و 
 ٍق َّرـــ  حُم ينِبا  و ِءاقن علا ين ب اند ل  و ام نِبا اِذب مِرك أ  و  لااخ انِب مِرك أ ف 
El valor de la poesía de las mujeres árabes hizo que los críticos e historiadores 
compararan "an-Nābīġā con Laīlā al-Ajīalīya, que vivó en tiempos ʽŪṯmān, Madḥāt y 
Muʽawīya. Por su parte el gobernador de Irak de aquel entonces, al-Ḥaŷŷāŷ ibn Yūsuf 
aṯ-Ṯāqāfī, quiso cortarle la lengua, y en otra ocasión le trató con todos los honores. Esta 
poetisa tuvo una anécdota con al-Wālid ibn ʿAbd al-Malīk donde demostró su destreza 
con la réplica y la fuerza de su presencia en las Cortes de los califas y las élites de la 
sociedad. Laīlā al-Ajīalīya se diferenciaba del al-Jansāؙ por sus cantos que provocaron 
fuertes batallas y enfrentamientos (en poesía) entre ella y los poetas de su tiempo.  
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 AL-ASFAHĀNĪ, Abū al-Faraŷ ꜤAlī ibn al-Ḥusayn al-Quršī (/67 J.C/ 356 H), al-
Aġānī, šarḥ. ꜤAbd al-ꜤĀlī Mahnā wa Samīr Ŷābir, Dār al-kutub al-Ꜥilmīya, Beirut, 
Líbano, (1ª  ed.), 1986 J.C./ 1406 H. , p. 6-7. 
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Partiendo de la opinión favorable de su enemigo an-Nābīġā al-Ŷadʿān"110 a la poesía 
del al-Jansā,̛ se puede concluir que las mujeres poetisas árabes eran superiores a los 
hombres que componían poesías de vez en cuando, lo que constituya para ellos 
obviamente una fuente de vergüenza. Quizás esta era la razón de ser de la pérdida de 
una cantidad ingente de la poesía de las mujeres especialmente en la época preislámica.  
La expresión poética por la que las mujeres generalmente han optado es de la 
autocompasión o la elegía, "No hay duda de que los lamentos de las mujeres reflejan las 
dimensiones apasionadas, y que es apropiado en este caso que las mujeres de las  tribus 
transmitan y  no los hombres, aquellas elegías"
111
, ellos decían de "Los mejores poemas 
de las mujeres son los de lamentos y las alabanzas al finado"
112
, "دوجأ 
تانبؤملاراعشأءاسنلاراعشأ"، y al-Jansā ؙ  que fue la mejor mujer como poetisa durante la época 
preislámica e islámica, y su poesía "llena de orgullo por los hombres, y todo lo que 
narraron positivamente los ancianos de su  tribu y que usa para destacar las virtudes de 
procedencia (tribu). Todos estos elogios le permitieron a la tribu ocupar una posición 
sólida e importante entre las tribus"
113
. Basta subrayar que al. Jansā se dedicó, después 
de la muerte de su hermano, a la meditación y a la tristeza, lo que hizo que llorara y 
hacer llorar con el objetivo de vengar su muerte
114
: 
امنإ  ةرازـــف ينـب َّنــــلـــتقـــت لا ءاوـــــس ُبلاكــــلاو  ةرازــــف ىلتـــق 
                                                          
110 ALMUḤSSĪN, Fāṭīmāh, “La referencia tradicional poética de la mujer árabe en la 
tradición de la autocompasión en el poema feminista”, Revista Nazwāh, Omán, 
tomo17, 1999. 
111
 Op.cit. 
112AL IBN ABĪ ṬĀHIR, Aḥmad, Balāġāt n-nisā’. Dār an-nahḍa al-ḥadīṯa, Beirut, 
Líbano, (1972 J.C. / 1391 H., p. 232. 
113
 ALMUḤSSĪN, Fāṭīmāh, “La referencia tradicional poética de la mujer árabe en la 
tradición de la autocompasión en el poema feminista”, op.cit. 
114
 Op.cit. 
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                  ّثلا عدوـــــيمسو اهَّثغ  بلاعــاهن ف اـــمــــــ ُءافو  كيخأ نم ِبلاعثلا ي
115 
Las mujeres árabes también han abordado el campo de la crítica poética, sobre 
todo en un momento en el que los árabes todavía no sabían mucho, o casi nada sobre las 
ciencias relacionadas con la prosodia, la retórica y los fundamentos de la lingüística; esa 
crítica fue representada por los poetas preislámicos, el primero se consideraba como el 
Shakespeare de la lengua árabe, y el segundo era uno de los gigantes de la poesía 
preislámica, al-Qāma ibn ʽUbayd, al cual llamaban también, al-Qāma “el semental”. 
Así, le dieron este apodo porque cuando rivalizó con Imruʼ al-Qays, la esposa de este, 
Imruʼ  Ŷandab, reconoció que la poesía de su marido era inferior desde el punto de vista 
lingüístico y artístico, después de haberles pedido recitar unos versos que describen los 
caballos con la misma rima. Su marido, ؙ  Imruʼ al-Qays, que no pudo ingerir la derrota, 
le preguntó porque le gustó más la poesía del otro y ella contestó:   
  ة َّرد قاَّسللو  بوهلأ طوّسللف  ِبِذْهُم  جرخأ  عْقو هنم رجّزللو 
Has forzado tu caballo a correr más rápido porque tú le has azotado con tu látigo, y le 
has pegado con tus pies, mientras al-Qāma dijo: 
           ث نهكردأــــفـم ايناـنانــِع نه         ـمــي ِبّلحتملا حئا َّرلا ّرمك ر 
Y esto quiere decir que su acaballo iba tranquilo porque al-Qāma no le ha obligado ni le 
ha pegado con sus pies. Él dijo no es más poeta que yo, lo que pasa es que tú eres su 
amante
116
.  Este es un ejemplo sobre la sabiduría de la mujer al emitir una valoración de 
la poesía de Imruʼ al-Qays y su oponente al-Qāma, cuando le pidió a los dos poetas 
componer en un solo verso y con una rima única; "ha reforzado su argumento en contra 
                                                          
 
115 صيصخت هدَّكأ ام وهو ،نزحلا تاربنو تلااعفنا  نم اهلخادب رودي امب مكحتلا ىلع ةرداق ريغ ءاسنخلا ودبت
 يتلا ةلادعلل اًقيقحتو رابتعلال ًادر ةيواعم اهيخأ يف اهتبكنل ًلاداعم وأ ايزاوم نوكيل ،صاصتقلااب ،اهيخلأ رأثلل ،تيبلا
عيبطلا نوناقلا هفصوب رأثلاب ذخلأا يف لثمتت ،رابج ،يملالا :رظنا( .تقولا كلذ يف ةيزكرملا ةطلسلا بايغ دعب ي
 :قارعلا ،ناسيم ةعماج ،ءاسنخلا يثارم يف ةديدج ةءارقwww.iasj.netص ،20.) 
116
 AD-DĪNWARĪ, Abū Muḥammad ꜤAbd Allāh ibn Muslim ibn Qatība (m 276 H. /889 
J.C.), aš-ŠiꜤr wa aš-šuꜤara’. Taḥqīq. Aḥmad Muḥammad Šākir, Dār al-mꜤārif, El Cairo, 
Egipto, 1966 J.C./ 1385 H, p. 145-146. 
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de Imruʼ al-Qays de manera precisa y detallada, además de elogiar las virtudes poéticas 
de al-Qāma, negando sus imperfecciones poéticas y haciendo, así, caso omiso de la 
relación íntima que le une con su marido Imruʼ al-Qays”.117 
La mujer árabe no sólo demostró su creatividad poética, sino también su talento 
artístico en la prosa. Citamos a Umm Maʽbad al-Jawzīyya118, como ejemplo. Cuando 
hace la descripción física del Profeta Muḥammad (la paz sea con él), cuando dice: "Vi  
un hombre con una belleza encantadora, una cara resplandeciente (quiere decir que su 
cara es brillante), no tenía barriga(es decir, que no estaba obeso) con el cuerpo pulido 
(ni gordo ni flaco), guapo, con el perfecto rostro (es decir, cada parte de su cara estaba 
perfecta y muy bien hecha), sus ojos grandes, de intenso color blanco y con la pupila 
con intenso color negro (es decir, con un oscurecimiento muy intenso), y de grandes 
pestañas con mucho pelo (que tenía pestañas largas y abundantes), de voz  había 
ronquera (semi-ronquera bella), y longitud en su el cuello  (con el cuello largo), y 
abundancia en su barba (intensidad, abundancia y crecimiento vello), cejijunto con cejas 
finas (cejas largas, con curvas y están conectados),en su silencio serenidad y respeto, y 
cuando habla se destaca su grandeza y carisma, el más bello y el más hermoso de todas 
las personas de cerca, se nota su magnificencia desde lejos, tiene dulce pronunciación, 
cuando habla establece una diferencia entre lo que es derecho y lo que no  (es decir que 
sus palabras son justas y precisas ni son muchas ni pocas), su habla está lleno de 
sabiduría y de expresividad ( es decir, suficientes pero no holgados), no se desespere de 
su longitud, ni lo desprecie de su escasez, si el Profeta está entre tres persona, él es la 
más guapo de los tres, el mejor visto, el más estimado, tiene su grupo de compañeros 
que le son serviciales, cuando él habla, ellos le escuchan, si cuando él ordena, ellos él es 
le obedecen), (es decir, obedecido y acompañado) no es maleducado ni serio con los 
                                                          
117
 ḤAMĪD, Yāsīn, al-Mar’a fī l-ġazal al-ġarbī al-islāmī. (s.d). MawsūꜤat al-maꜤrifa: 
http://www.marefa.org, Fecha de consulta: 21/12/2013 J.C./ 14/02/1435 H. 
118
  ىدعتت لا ةيودب ةأرما امنإو ،ةيلهاجلا يف ةرهشلا تاوذ ءاسنلا نم نكت مل ،ةليلج ةيباحص :ةيعازخلا دبعم مأ
 ىتح ،ةنيدملا ىلإ هترجه دنع اهيلع ًافيض )ص( يبنلا لوزن دنع ةكربلا اهيلع تطبه دقو ،اهلهأ وأ اهتميخ اهترهش
ا يف ءاسنلا تاريهش ىدحإ تحبصأ :ةِّيعازخلا دبعم مأ( .ملاسلإwww.yabeyrouth. com.) 
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911
  
"رأيت رجلاً ظاهر الوضاءة، أبلج الوجه (أي مشرق الوجه)، : الرسول  تصف أم معبد الخزاعيةفي هذا النص 
 الجسم) ولم تزر به صقلة (أنه ليس بناحٍل ولا سمين)، وسيٌم قسيم (أي حسن وضيء)، في لم تعبه نحلة (أي نحول
وفي عنقه سطع  عينيه دعج (أي سواد)، وفي أشفاره وطف (طويل شعر العين)، وفي صوته صحل (بحة وحسن)،
ومتصلان)، إن َصَمْت فعليه الوقار،  ي لحيته كثاثة (كثرة شعر)، أزج أقرن (حاجباه طويلان ومقوسان(طول)، وف
بعيد، وأجلاهم وأحسنهم من قريب، حلو المنطق، فصل لا تذر  وإن تكلم سما وعلاه البهاء، أجمل الناس وأبهاهم من
زات نظم يتحدرن، ربعة (ليس بالطويل البائن بالقليل ولا بالكثير)، كأن منطقه خر ولا هذر (كلامه بين وسط ليس
منظرا،ً  بالقصير)، لا يأس من طول، ولا تقتحمه عين من قصر، غصن بين غصين، فهو أنضر الثلاثة ولا
لأمره، محشود محفود (أي عنده جماعة  وأحسنهم قدرا،ً له رفقاء يحفون به، إن قال أنصتوا لقوله، وإن أمر تبادروا
 الوجه، وكلامه خاٍل من الخرافة". لا عابس ولا مفند "غير عابس من أصحابه يطيعونه)،
 dadidnuforp al nanúa euq serejum ed senarfer ed eires anu atic 021,īnādyaM-la rotua lE
 a somav nóicaunitnoc A .odacifingis le noc dadivitaerc al y acitsítra aicneirepxe al ed
"oy on ,amitacse euq al se asac iM" :solpmeje sotse ed sonugla ratic
121
 es ,"بيتي يبخل لا أنا"
 ,aínet ol on euq riced la y ,ogla óidip el es odnauc rejum anu ojid euq esarf anu ed atart
 nóiserpxe atsE .221“ on oy amitacse asac iM“ :ócilper alle ,añacat ed ósuca al es secnotne
 sol ertne sodatpeca etnemlareneg soibmacretni sol ed otcepser selaedi sol anracne
 ed aidivne reneT" :etneiugis oibrevorp le y etnemasodadiuc somerim ,arohA .sonicev
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 .76 .p ,.tic.po ,.lāṯma-la mŷꜤuM ,lḍaF-la ūbA ,ĪNĀDYAM-LA 
021
-la allaŷam ,lāṯma-la uhubātik aw īnādyaM-la ,dammaḥuM ,damḥA ,BĪBAḌ-ḌA 
 .409-288.p ,.H 8241 /.C.J 7002 ,3 anas-sa ,01 dadaꜤ-la ,íduaS aibarA ,baraꜤ
الميداني: هو أبو الفضل أحمد بن محمد بن أحمد بن إبراهيم الميداني، عاش حياته تحت ظلال الحكم السلجوقي في 
مدينة من أهم المدن الاسلامية (نيسابور)، ولا تذكر المصادر تاريخ وفاته أو حياته. ومجمع الأمثال هو أهم كتب 
را ًحتى إذا ما ذكره مترجموه قالوا: صاحب (الأمثال) أو صاحب الميداني وعليه تنبني شهرته، ويرتبط به اسمه كثي
 .)3، السنة 01(كتاب الأمثال).(انظر: المْيدَاني وكتَابه الأمثَال، د. أحمد محمد الضبيب، مجلة العرب، العدد 
121
 .29 .p ,.tic.po ,.lāṯma-la mŷꜤuM ,lḍaF-la ūbA ,ĪNĀDYAM-LA 
221
 .29 .p ,.tic.pO 
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cosas que no son motivo de dar envidia"
123
.  " يلع سيلو ققع يتراج ىلع ققع ". Este refrán, 
cuya traducción literal -Hay una pelusa encima de la cabeza de mi vecina y yo no tengo 
ninguna- no significa nada en español puesto que es una expresión idiomática, revela 
aspectos de los conflictos emocionales, que siempre ha habido y sigue habiendo entre 
las coesposas; y "al-ʽAqīqā”   :ةقعلاةقيقعلا trozo de pelusa que se suele poner en la cabeza 
del recién nacido según la tradición musulmana contra el mal de ojos.  
Este dicho lo dijo una mujer que tenía una rival, es decir, otra mujer ya que el marido 
estaba casado con dos mujeres. Su marido la golpeaba con frecuencia y le hacía daño. Y 
ella un día queriendo dar una envidia a su rival, dijo: Que a ella le golpean, le aman, y le 
honran, mientras que a las demás no les llegan todos los honores"
124
.   
Aquí citamos otro dicho: "¿Acaso es celo y cobardía?/ "انبجو ةريغأ"125. Lo dijo una mujer 
árabe recriminando a su marido por no ser capaz de defender la casa de su enemigo. 
Cuando la veía mirando cómo la gente defendía las suyas, y le pegó cuando ella dijo: 
"¿A caso es celo y cobardía?"
126
. Se trata de un refrán que revela la naturaleza de la 
relación matrimonial, que ha sido marcado por un poco de tensión. También 
encontramos otro proverbio: "atrevida, confiada, ",
127
 que representa la fertilidad de una 
mujer y la confianza en sí misma, y en su paciencia, siendo ella la fuente de la vida. 
También dicen de una mujer tenía mucha leche en sus pechos, entonces optó por 
vaciarla. Cuando el marido le preguntó por el motivo, ella le contestó,” atrevida, 
                                                          
123
 AL-MAYDĀNĪ, Abū al-Faḍl, MuꜤŷm al-amṯāl., op.cit., p. 33. 
124
 Op.cit., p. 33 
 
125
 AL-MAYDĀNĪ, Abū al-Faḍl, MuꜤŷm al-amṯāl., op.cit, p. 82. 
"انبجو ةريغأ"لزنملا يف هودع نع فَّلخت نأ دعب ،اهجوز هب ترَّيع ةأرما نأ يف هتصق صخلتتو ،يبرع لثم : ،
 اهبرضف سانلا لاتق ىلإ رظنت اهآرف؟انبجو ةريغأ :تلاقف. 
126
 Op.cit., p. 82. 
127
 AL-MAYDĀNĪ, Abū al-Faḍl, MuꜤŷm al-amṯāl., op.cit., p. 83. 
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confiada, y… ".128 La mujer ha tenido su sitio importante en cuanto a los refranes 
graciosos, por ejemplo: “Llevadme con él echado o arrodillado”, "اكراب يب هودوق" dicen 
que una mujer se montó en un camello arrodillado, y se quedó embarazada, pues, a ella, 
le gustó esto y dijo: Llevadme con él echado o arrodillado”129 se refiere a su deseo de 
quedarse también embarazada. Otro dicho es el siguiente: “Tāmārdā mārīd wāʿāzzā 
Al ؙāblāq”.130  ُقَلَْبلأا َّزَعو ٌدرام َد َّرَمت " "  
2.4  El amor  ّبحلا   y la pasión قشعلا  y sus grados: 
Como nosotros trataremos en este estudio, el tema de la poesía amorosa árabe, 
podemos decir que estos artes poéticos ponen de manifiesto los secretos y todo lo que 
está en el interior de los seres humanos y sus sentimientos que juntos llevaron "a un tipo 
de respeto por la mujer y a rendirle homenaje a ella y someterse a su autoridad. A saber, 
que dicho sometimiento no sucedio solamente por una subordinación y por una 
debilidad, sino que se trata de una verdadera pasión”131. Se ha dicho mucho sobre el 
amor y las causas de la atracción masculina y femenina el uno hacia el otro. Sófocles 
                                                          
128
 AL-MAYDĀNĪ, Abū al-Faḍl, MuꜤŷm al-amṯāl., op.cit., p.83. 
129
 Op.cit., p. 94. 
 وهو ،)قونلا ركذ( ريعب ىلع تلمُح ةأرما نأ يف هتصق صخلتت لثملا "اكراب يب هودوق" ءطو اهبجعأف ،كراب
."اكراب يب هودوق :تلاقف ،بكرملا 
130
 Op.cit., p. 126. 
 ةكلمملاب ،ءاميت ةنيدم نم يبرغلا يبونجلا ءزجلا يف عقي رصق وه ،)قلبلأا رصق( وأ قلبلأا نصح :)لثملا ةصق(
 لثملا اذه خيراتلا تاياكح ىورتو ،ءاميت نصح وأ قلبلأا نصح هيلع قلطيو ،ةيدوعسلا ةيبرعلا درمت( لوقي يذلا
 عاضخإ يف لبق نم تلشف امك ،تلشف اهنكلو نصحلا ناكس عاضخإ رمدت ةكلم ءابزلا تلواح ذإ :)قلبلأا زعو درام
.دعب اميف لاثم تحبصأ يتلا ةروثأملا ةلوقملا هذه تلاقف ،لدنجلا ةمود نصح درام 
131
 Hilāl, Muḥammad Ġanīmī, ar-Rumāntīkīya. Dār al-ꜤAwda, Beirut, Líbano, 1986 
J.C./ 1406 H, p. 190. 
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(496-405 a.c)
 132
, ya dicho sobre el amor verdadero lo siguiente: “El amor es un término 
que esconde en sus entrañas una variedad de nombres como, por ejemplo, la muerte y el 
poder a natural”133. 
El estudio del amor y los relatos de la pasión confirman el valor del amor para el 
ser humano en general y árabe en particular reflejado en todos los ámbitos de la 
literatura. A lo largo de la historia las teorías estéticas han sido asociadas, a la 
mentalidad religiosa e ideológica de pensadores y de científicos. El autor que mejor 
representa la mentalidad en el análisis del amor y sus tipologías en la cultura árabe es 
Ibn Ḥazm Aẓ-Ẓāhirī (T. 456 h), en su libro Ṭawq al-ḥamāma fī al- ulfah wa-al-ullāf. Se 
enfrenta a cualquier persona que se oponía a enamorarse, alegando su incompatibilidad 
con la piedad.  
Así lo explica en capítulo de Sobre el Mensajero, pues dice: "Y en cuanto al 
gusto por la belleza, y una vez conseguido el amor, pues se trata de una costumbre que 
nadie tiene el poder ni de ordenar ni de prohibir en los corazones después de estar en las 
manos de Allāh (Dios) altísimo".134  
مزح نبا لوقي  ُبولقلا ذإ ،هنع ىهُني لاو هب ُرَمُؤي لا ٌعبطف ّبحلا نّكمتو ،نسحلا ُناسحتسا امأو" :)ريفسلا باب( يف
 ديباهبِّلَقُم". 
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 ANTIGONE, Sophocles, Tarŷama. Munīra Karwān. al-Maŷlis al-aꜤlā li-ṯ-ṯāqāfa, al-
Markaz al-qawmī li-t-tarŷama, El Cairo, Egipto, (1ª ed.), 2006 J.C./ 1427 H., p. 23.  
سيلكوفوسرغإ ايديجارت باتك ةثلاث مظعأ دحأ ،ينانوي يئاور : بتك ،ةيقي123  ينيثلأا شيجلل ًادئاق ناك ،ةيحرسم
 .ةرظانملاو لدجلا يف ً اعراب هنوك نع ًلاضف سلجملا ،ناورك ةرينم .ةمجرت ، سيلكوفوس ، ينوجيتنأ :هتمجرت(
ط ،ةرهاقلا ،ةمجرتلل يموقلا زكرملا ،ةفاقثلل ىلعلأا1 ،2006ص ،23). :ةيبرعلا ةعوسوملاو ،
http://www.arab-ency.com ،:لوخدلا خيرات 3/1/2016 J.C./ 22/03/1437 H. 
133
 AL-ꜤAẒUM, Ṣādiq Ŷalāl, Fī l-ḥubb wa al-ḥubb al-Ꜥuḏrī. Dār al-madā li-ṯ-ṯaqāfa wa 
n-našr, Siria, (8ª ed.), 2007 J.C./ 1428 H., p. 13. 
134
 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad, Ṭawq al-ḥāmāma fī al- ulfah wa-al-ullāf., op.cit, p. 
64. 
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Lingüísticamente hablando se dice que el amor se deriva de esta definición "el amor es 
como un plato lleno de agua”135 " ّبحلا ءاملا هيف لعجي يذلا ءانلأا".  Y el amor: “es una jarra 
enorme”, y el amor es una jarra grande; dice Ibn Duraid, cuando está lleno de agua"136,  
 ّبحلا ّبحلاو ،ةمخضلا ةرجلا :ءاملا هيف لعجي يذلا وه ديرد نبا لاقو ؛ةيباخلا :" " 
 
Ibn al-Jaṭīb, ha interpretado la razón de esta derivación, diciendo que: "Porque si está 
llena (la jarra) de agua ya no cabe en ella (otra cosa, así es como el corazón, si está lleno 
de amor, que ya no cabe en el) nada más que su amado”137.  
"  ّبحملاب لأتما اذإ بلقلا كلذكو ،هريغ( هيف عسي مل ءاملاب ائلتما اذإ هنلأهبوبحم ريغ )هيف عسي مل ة "  
 
También se dice que deriva del término “Ḥābbāb” con fātḥā encima de la ḥ, esp. 
burbuja que es el globo de aire que se forma y sale a la superficie por encima del agua 
cuando llueve, o/y cuando hierve el agua; así mismo le pasa al corazón en estado de 
ebullición; y los delirios empiezan a flotar como las burbujas, o sea como “Ḥābbāb”, 
por el deseo que se sienta hacia el amado.
138
 El amor es como un fruto no como una 
semilla, y eso significa que emana del fondo del corazón, es ahí donde nace el amor, y 
de ahí viene su nombre, es decir en el fondo del corazón, también podemos llamarlo las 
entretelas del corazón. al-Azḥarī por su parte, nos define la semilla del amor usando una 
expresión muy impregnada en la cultura árabe. Cuando se dice que una mujer ha 
entrado en el corazón de un hombre, en este caso se puede dar por entendido que toda la 
pasión de este hombre está concentrada en dicha mujer
139
.  
 نلاف بلق ةبح ةنلاف تباصأ لاقي .اضيأ بلقلا ةطامح يهو ،بلقلا لخاد نوكت يتلا ،ءادوسلا ةقلعلا يه بلقلا ةبح"
."..،اهبح هبلق فغش اذإ 
                                                          
135 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p.334. 
136
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p. 
294.  
137
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 335. 
138
 Op.cit., p. 334. 
139
 Op.cit., pp. 334-335. 
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Abū ʽAmār dijo que: La semilla del amor está en el medio del corazón, y las entretelas 
del mismo: y las entretelas son su propia semilla y cuando se dice ha dado en el corazón 
de alguien significa que la flecha del amor ha alcanzado las propias entretelas del 
corazón, o sea, el mismo fondo de su corazón.
 140
 
" ّبح ّبح ةنلاف تباصأ لاقي .اضيأ بلقلا ةطامح يهو ،بلقلا لخاد نوكت يتلا ،ءادوسلا ةقلعلا يه بلقلا ة نلاف بلق ة
بلقلا طسو ةبحلا :ورمع وبأ لاقو ،اهبح هبلق فغش اذإ-  ّبح :يأ ،تبصأ مهلوقو ، هداوس :بلقلا ةطامحو ،هبلق ة ." 
2.5 Clasificación del enamoramiento (al-Maḥabba) (ّةبحملا): tipos y matices 
El término árabe “maḥabba”, es un maṣdr del verbo ̛aḥabba de la raíz (ḥ-b-b), 
que en castellano puede significar, “amor”, “afecto”, o “cariño”. Pero desde el punto de 
vista léxico árabe, puede tener más de significados o conceptos semánticos. Según el 
Lisān al-ʽarab  ناسلبرعلا se trata de un eufemismo para hacer referencia a la voluntad 
confirmada del hablante y siempre está condicionada por ella en un momento dado. Es 
decir, cuando se trata de un deseo temporal siempre va asociada a la voluntad del 
hablante. Por ejemplo, si alguien dice: “yo quería hacer eso o lo otro, o a mí me gustaría 
hacer aquello, o yo quise hacer aquello, aquí podemos ver que el factor determinante 
sigue siendo la voluntad manifestada por el hablante en un momento dado"
141. Si “al-
maḥabba”, el amor es fruto de una coincidencia de gustos y de pareceres entre dos 
personas, pues aquí la voluntad es más firme suele ser duradera y no desaparece salvo 
por un impedimento muy fuerte que lo cause, de lo contrario, el amor desaparece 
cuando desparece la causa
142
.  
 
                                                          
140
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit., p. 
294. 
141
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 338. 
142
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn. op.cit., 
p. 52. 
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Lisān ad-Dīn ibn al-Jaṭīb, define el “maḥabbā”, como” un sustantivo colectivo de 
referente a todos los componentes del amor y de la pasión”143 " حلا ماسقلأ عماج مسا ّب 
قشعلاو", y que “tiene muchos significados, la mayoría derivados del nombre de acción 
del “maḥabbah”, así mismo, muchas características”144. 
 
 ّبحملا لعف نم اهظفل قتشا ام اريثكو ،ةريثك ٍناعم" تاذ"هتافص نم اضيأ قتشاو ،ة"ا  
 
El mismo autor añade que, la diferencia entre los significados y las 
características radican en el uso que determina la misma persona enamorada. Y este uso 
es recíproco, es decir, cuando el enamorado lo usa entonces se le aplica el término 
“enamorado”, y cuando el objetivo de amor es él, o de la pasión, o de un amor excesivo 
se llama “ʹaššīqun”, que significa, estar enamoradísima la persona, cuando no tiene 
elección después de ser elegido por el amor, o la persona amada, porque el enamorado 
es el que solicita y el enamoradísimo es el solicitado “145. La pasión es” un adjetivo que 
se aplica cuando el grado del amor es más alto, es aquel sentimiento que no se puede 
ocultar. Quizás por este mismo motivo pidió el profeta Moḥammed que fuera siempre 
oculto
146
. Cuando la persona amada es muy hermosa, y el sentimiento de persona 
enamorada es completo, la compenetración entre los dos espíritus es fuerte y esto es, 
pues, el amor buscado y duradero. Puede que falte la belleza en sí misma, pero esto no 
importa porque para los ojos del enamorado su amado es completo y esto sucede por el 
poder del amor, el amor hace que la persona ni vea ni oye”147. 
الو ،همتك ىلع ردقي لا يذلا وهو ،ابح يمس رادقملا نع لضف امل مسا" وه قشعل هيف )ص( لوسرلا طرش كلذ
"نامتكلا نيحو ُّرلا نيب يتلا ةبسانملاو ،روعش َّمتأ هلامجب بحملا روعشو ،لامجلا ةياغ يف بوبحملا ناك ام ىتمو ،
                                                          
143
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 351. 
144
 Op.cit., p. 334. 
145
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 350. 
146
 Op.cit., p. 340. 
147
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn. op.cit., 
p. 49. 
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 لامجلا نوكي دقو ،مئادلا مزلالا بحلا كلذف ،ةيوق هتبحم ةوق نوكتف ،لماك بحملا نيع يف وه نكل اصقان هسفن يف
مُِصيو يمُعي ءيشلل كَّبح نإف ،هدنع لامجلا كلذ بسحب."  
La perspectiva literaria establece una diferencia entre distintos tipos de amor 
como “el amor”, “la adoración” o sea “el amor excesivo”, exagerado. Según la opinión 
de Ibn al-Jaṭīb, y hablando sobre las categorías del amor dice: "De los términos que se 
refieren al amor, podemos citar:  
al-Ḥawā / Caer enamorado لا ىوه , aṣ-Ṣabābah    ةبابصلا , at-Tatabul el celibato   َتلا َت ُب ل , al-
ʽAlaq relación  ةقلاعلا , al-Wūlʽū  عولولا , al-Kalāf  فلكلا , aš-Šaġaf, aš-š̛āf   َعَشلا( ْف َغَشلاو ، ْف،) , 
al-ʿIšq/  Adoración   ِعلاقش ,  al- ̛Ulfa / Aficionarse  ُلأاةفل , al-Ġarām   َغلا مار , al-Jillā la 
intimidad  ةَّلِخلا , at-Tatayūm  َتلا ًت ُيم , al-Ūalah   َولا َله , al-Tadalūh   َتلا َدله .
148
  
En función de los conceptos, hemos dividido los grados del amor según la tabla 
siguiente: 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
148
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p.334. 
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ةالمحبَّ 
941
 
 ABBAḤAM-LA
 ROMA LE
 ODIDNOPSERROC ROMA
 OVISECXE ROMA
 ODIDNOPSERROC ON ROMA
 
 odaromane reaC /   āwaH-la   ى  قسم الهو . أ
 
 nóicarodA/  qšIʿ-la     قسم الـعـشق . ب
 
 arudatA /  qalAʽ-la ق قسم الــعَلـ . ت
 
 nóisaP / ʽūlūW-laقسم الولوع والغرام . ث
 
 esranoicifA/  aflU-̛la  الألفةقسم  . ج
 
 roma lE  / bbuḤ-la سم الحــبق . ح
 otneimaromanE / habābaṢ-ṣ-la   بة  قسم الصبا . أ
  falaK-la osnetni romA ف قسم الكـــلـ . ب
 āūaŶ-la الجــوىقسم  . ت
 rolod ed o nóisap ed ,roma ed odagrabme ratsE
 faʿaŠ-šaقسم الشَّعَـف  . ث
 etnemadidrep esraromane ,roma ed esrasarbA
  faġaŠ-ša ف غَ قسم الشَّ  . ج
 receuqolne ,etnemadidrep esraromanE
  alliJ-la ة  قسم الِخلّـَ ــ . ح
 omitní e orecnis roma ,ocinú romA
 odalfihc ratsE/  lubataT-ta  ـــبلتالتـقسم  . خ
 muyataT-ta  قسم التــــتيم . د
 razivalcse ,rallasava ,roma ed ocol esrevloV
 otneimiceuqolne ,aílocnaleM/   halaŪ-la قسم الــــوله . ذ
  roma rop adasuac arucoL/   hllaD-da  قسم الــدلــه . ر
 māyiH-la  قسم الهـــيام . ز
 roma ed arucol aL ,odanoisapa romA
                                                          
اء المحبة): " لما كان يذكر ابن قيِّم الجوزية في كتابه (َروضةُ الُمحبِّين ونُزَهةُ الُمشتاقِين)، في باب (في أسم 941
الفهم لهذا المسمى أشد، وهو بقلوبهم أعلق، كانت أسماؤه لديهم أكثر، وهذه عادتهم في كّلِ ما اشتد الفهم له، أو َكثُر 
ُخُطورهُ على قلوبهم، تعظيما له، أو اهتماما به، أو محبة له... واجتمعت هذه المعاني في الحب فوضعوا له قريبا من 
المحبَّة، العلاقة، الهوى، الصَّ بوة، الشَّغف، الِمقَة، الَوجد، الَكلَف، التَّتيُّم، الِعشق، الجوى، الدَّنف،  ستين اسما وهي:
الشَّجو، الشَّوق، الِخلابة، البلابل، التَّباريح، السَّدَم، الغََمرات، الَوَهل، الشََّجن، اللاِعج، الاكتئاب، الوَصب، الُحْزن، 
ق، السَّهد، الأرق، اللَّهف، الحنين، الاستكانة، التَّبالة، اللوعة، الفُتون، الُجنون، اللَّمم، الَخْبُل، الَكَمد، الَّلذع، الُحر َ
ونُزَهة ُالرَّ سيس، الداء الُمخامر، الود، الُخلَّة، الِخلم، الغَرام، الُهيام، التَّدليه، الَولَه، التعَبُّد". انظر: (َروضةُ الُمحبِّين 
الإمام شمس الدين محمد بن أبي بكر بن أيوب الدمشقي الحنبلي المعروف بابن قيِّم الجوزية  الُمشتاقِين، تأليف
هـ، خرَّ ج آياته وأحادثه ووضع حواشيه أحمد شمس الدين، وزارة الثقافة، المملكة الأردنية، عمَّ ان، 157المتوفى سنة 
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2.5.1 El amor correspondido (دحاو فرط نم بحلا) 
2.5.1.1 Al-hawā / Caer enamorado ىوهلا 
Uno de los significados en árabe del verbo árabe al-hawā, es caerse. Pero también 
significar, “inclinación del ser humano hacia algo que gusta encaja, o le atrae” .150  
" لكأ ام برشملاو معطملا ىلإ هليم لاول هنإف ،هئاقب ةرورضل ناسنلإا يف قلخ ليملا اذهو ،همئلاي ام ىلإ عبطلا ليم
هديري امل اهل ٌّثحتسم ىوهلاف ،برش لاو". 
Esta inclinación es una costumbre que Allāh (Dios) ha otorgado al ser humano porque 
es necesario para su existencia. Si no fuera por el gusto a la comida y la bebida, pues el 
hombre no hubiese comido ni bebido nada. También el término al-hawā, con el 
significado de caerse
151
, "طوقسلا نم قتشم", es una derivación del maṣdr árabe “hawīya”152 
o de “al-wqūʿ que también es infinitivo. "عوقولا وهو ،ىوهلا نم قتشم", En el Corán (23-1) 
aparece la misma palabra en el versículo (wā l-n-Naŷm iḏā hawā) { مْجَّنلاَو ِ ىَوَه َاذِإ } (¡Por 
el astro cuando desaparece!).  También el mismo verbo puede significar la inclinación 
del corazón y la rapidez de los cambios que se podrían dar durante las fases del 
enamoramiento
153
. Dichos cambios muchas veces se dan por las circunstancias de la 
relación entre la pareja, como el viento durante una fase de inestabilidad climatológica. 
Así mismo, cuando el alma se está perturbada, inestable sufre muchos cambios. El autor 
de la obra Lisān al-ʽarab explica la palabra al-hawā”, la cual se refiere, “al-hawā an-
Nāfs”, por la “caída del alma”154.  
                                                          
150
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn., op.cit., 
p. 231. 
151
 IBN AL-JAṬĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 339. 
152
 Op.cit., p. 339. 
153
 IBN AL-JAṬĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 338. 
154
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p.372. 
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 ،"طوقسلا نم قتشم" الله لاق ،طوقسلا نم قتشم وهف :ىوهلا امأ" ،"عوقولا وهو ،ىوهلا نم قتشم" هنإ ليقو
 َّلجوزع عرسي امك ،ةبحملا لجلأ هبلقت ةعرسو بلقلا ليم :هانعمو ،بورغلل حنج طقس :يأ ،}ىَوَه َاذِإ ِمْجَّنلاَو{ :
 ،"هتفاطلو هئافص ةدشل ريغتلا ءاوهلا لدجلا يهنيو  :هلوق يف ناسللا بحاصسفنلا ىوه :روصقم ،ىوهلاو"". 
Más adelante nos el mismo autor lo define desde el punto de vista de la gramática árabe 
diciendo que se trata de un sustantivo que termina con alif māqsūrā155. Ibn al- 
Ŷawzīyya, por su parte define el término al-hawā “En cuanto a la palabra hawā, es la 
afición del alma hacia alguien y tiene algo y a su acción: es el enamoramiento de una 
persona, es decir, cuando una persona quiere o se enamora de otra persona, es como: se 
quedó ciego, se está quedando ciego, ya se ha quedado ciego”156 de amor. 
"ىمع ىَمعي َيِمَع :لثم ،ىَوَه ىوهي يوه :هلعفو ءيشلا ىلإ سفنلا ليم وهف ىوهلا امأ" 
 Es una prueba que evidencia la estrecha relación entre la palabra ḥawā y el alma; 
porque aquí la caída del hombre en el amor de una mujer: algunos han dicho:” el 
enamorado ya ha caído por estar enamoradísimo”157. También se dice, “el hecho de que 
se llama “al-hawā”, aquí significa caer fulminante, porque hace que la persona que está 
enamorada caiga en el amor fulminantemente”158. En el siguiente verso seleccionado del 
poemario de Ibn Zaydūn, vemos que el poeta relaciona el ḥāwὰ, con el hecho de tener 
precaución con los intrusos y los vigilantes y la continuidad de la relación amorosa
159
: 
 ِبيقّرلا ِتاظحل ْنم ُرذحأو  ْرذحلاب ىوهلا ُمادتسي ْدقو 
                                                          
155
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p.372. 
156
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn., op.cit., 
p. 19. 
157
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 339. 
158
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn.,op.cit., 
p. 23. 
159
 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván n Ibn Zaydūn., op.cit., p.64. 
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Vemos que en el anterior veros que el poeta usa la partícula,  "دق" , en español quizás, o 
ya, dando un refuerzo de aspecto verbal, al verbo مادتسي ُ , en lugar del verbo مود ي, esp. 
mantenerse, perdurar, continuar, permanecer, como si se quisiera ejercer una presión 
sobre el alma de la persona para que el amor no solo suceda sino que también perdura. 
Desde luego, todo esto se queda lejos de la completa fluidez en aquellas situaciones 
relacionadas con los conceptos de caer enamorado y amar apasionadamente”160. 
ختسي" لعفلاو ،كشلا ديفت يتلا "دق" نوديز نبا مد" هنأكو ،هدنع نم ةعفد لعفلل ًايطعم "مودي" نع ًاضوع "مادتسي
 ىوهلا فقاوم يف ةيبايسنلاا نع ًامامت ديعب هلّك اذهو ،هيأرب ىوهلا متي يكل سفنلا ىلع ريبك طغض ىلإ ةجاحب
"مايهلاو . 
 
Caer enamorado al fin y al cabo es una elección, porque la vista, el pensamiento y estar 
bajo efectos del amor, es opcional y esto es como embriagarse tomando alcohol. Tomar   
el alcohol es opcional y lo que genera el hecho de tomarlo es irresistible, y cuando la 
causa está prohibida, no hay ninguna justificación en hacer uno de los motivos 
conducentes a provocarla o hacerla. De ello, deducimos que mirar a una persona 
constantemente y pensando en su belleza, es como beber el alcohol"
161
, como dice Ibn 
Zaydūn162: 
 ْنِم ىو هْلا ى نْع  م ُتْمِه ف يل ِِكفْر  ط ِيْح  و  ِر  و  حْلا  نِم  موُهْف  م ل  را  وِحلا َِّنإ 
 ناك ىتمف ،يرارطضا ركسلا هنع دلوتي امو يرايتخا ركسملا لوانت نإف ،رمخلا برش نم ركسلا ةلزنمب اذه"
 ركسملا برش ةلزنمب ركفلا ةمادتساو رظنلا ةعباتم نأ بير لاو ،اروذعم ناركسلا نكي مل ،اروظحم ببسلا ملاي وهف
ببسلا ىلع". 
El objetivo de nuestro ejemplo es para demostrar que lo que busca el poeta es el amor 
bello y absteniéndose del amor ilícito. "En cuanto a aquello que pudiese llamarle la 
                                                          
160
 ؙAQDAḤ, Ḥasnā’, an-Narŷisīya wa taŷallīyātuhā fī ġazal Ibn Zaydūn. Maŷallat 
ŶāmiꜤat Dimašq, Kuliyat al-ādāb wa al-ꜤUlūm al-insānīya, Siria, Tomo 29, ‘1, 2013 
J.C./ 1434 H., p. 147. 
161
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn.,op.cit., 
p. 147. 
162
 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.147. 
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atención, como algunos rasgas físicos de la persona amada, pues en este caso estaríamos 
hablando de un deseo sexual que a veces suele confundirse con el enamoramiento puro. 
En todo caso esto no dejaría de ser un asunto personal que ataña aquel que lo busca
163".  
" مأ اذهو ،ناوللأا زواجي لا يذلا رصبلا فارطتساو ،يدسجلا ناسحتسلاا ضارعأ ضعبب ةلهو لوأ نم عقي ام ا
 َّبحم ىمست زاجملا ىلع يهو ةوهشلا ةهج نم اذه امنإف ،ةقيقحلا لع اهانعمو ةوهشلا رسقيقحتلا ىلع لا ة" . 
Ejemplo del amor puro lejos de la búsqueda del placer carnal, es este verso de Ibn 
Zaydūn que reafirma su visión sensual pura hacia su amada Wallāda. Dicha visión 
ocupa del alma y mediante el verso, el poeta suplica a su amada que le corresponda a 
sus sentimientos y que le comparta el placer sensual
164
: 
 ام ْلبىوهلا ِكل ُتْضحم دقو ِكيلع ؟ِكاوسملا ِ ةوظحب  زوفأ ْنأ يف 
2.5.1.2 Atadura: قلعلا 
 
La atadura y el estar atado, es el amor en el que el corazón permanece atado en busca 
del otro corazón de la persona amada. Es una palabra derivada del infinitivo árabe, at-
taʽalluq165 . En muchas ocasiones este verbo puede significar caer enamorado, esto suele 
ocurrir al principio, cuando el enamorado está muy compenetrado sentimentalmente 
hablando con su amada. Por este motivo se dice que la alguien está enamoradísimo y 
bien atado a su amada. Y en otras ocasiones, una persona puede decir que está atada a 
ella y a su amor
166
.  
 يف هعم سناجتيو ،ىوهلا ىنعم ذخأي قلعلاو . قــلعتلا نم ةّقتشم يهو ،بلقلل مزلاملا بحلا وه :ةقلاعلاو قلعلا
 ؛تافصلا يف هقوفيو ،هيلتي هنإ ثيح نم ةيادبلا نمو ، "ىوهلا قلعلا" :مهلوق نمف ؛ىوهلا ىنعم ذخأي هنأ امأف
                                                          
163
 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī ibn Aḥmad, Ṭawq al-ḥāmāma fī al- ulfah wa-al-
ullāf., op. cit., p. 47. 
164
 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 97. 
165
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 342. 
166
 Op.cit., p. 342, también veáse AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn 
wa nuzhat al-muštāqīn., op.cit., p.22. 
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 ، "قلع يذ نم ةرظن" :مهلوقب يرحف ؛موزللا ىنعمب قلعتلا ناك اذإو . "اهتيوه :يأ اهبح قلعو اهتقلع ":مهلوق
بحملاب بلقلا قلعتل ةقلاع "قلعلا يمس كلذ نمو ،بلقلا بحلا مزلاي ىتح هيف ناعملإاو لب ،رظنلا موزل ينعت."بو 
Ahora bien, si estar atado sentimentalmente hablando significa que no puede separarse 
de su amada, pues de ahí el grado de la atadura a la persona amada y es un grado intenso 
y más alto que caer enamorado, como dice el poeta Qays ibn Ḏāryīḥ167: 
 د ق ل  وين قاع ف ِكن ع  رب  صلا ُتد  ر أ   ع ُميدـــ ق ِكاو ه نـــِم يبل قِب  ق ل 
Y también dice el poeta
168
: 
                 عأـــلا مأ ةقلاــــعب ديلوــــامد              ماغَّثلاك ِكِسأر ُنانفأ169  ِسِلخُملا 
 
2.5.1.3 Pasión مارغلاو عولولا 
Al-ġarām significa, estar atado o unido a una cosa o a una persona y ser incapaz de 
deshacerse de él o de ella, y también se dice: hombre endeudado del infinitivo árabe al-
ġurrūm, esp. Imponer una multa, y también ad-Dayn170, esp. Deuda. 
" ّبحلا  ،مزلالا:لاقي  ّبحلا همزل دق :يأ ،ِّبحلاب ٌمرغُم ٌلجر نم ٌمَرغُم ٌلجر :مهلوق هنمو ،موزللا نم ةداملا لصأو ،
."نَيدلا وأ مُْرغلا 
  El término al-Wlwaʹ, esp. Codiciar, desear, pues en aquí significa cuando una persona 
desea con ansiedad a otra persona y es incapaz de estar lejos de ella...etc.171 
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 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn., op.cit., 
p.22. 
168
 Op.cit., p.18. 
169
  .ضايبلا هداوس طلاخ يذلا :سِلخُملا .بيشلا هب هَّبشيو ،سبي اذإ ضَّيبي ،لبجلا يف نوكي تبن :ماغَّثلا 
170
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 346. 
171
 Op.cit., p. 346. 
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."هب علوأ يأ ءيشلاب مرغأ ،دحاو ىنعمب امهف هقرافي لاف هبحاص مزلا يذلا وه" مارغلاو عولولا" 
Tanto al-ġūrrūm, como al-Wlwaʹ son dos niveles que superan el grado de Alʹalāq, esp. 
atadura dado su alto nivel en la insistencia y el deseo que se tiene hacia una persona 
amada para asegurar que no hay separación. Esto inherente no señala la repetición de la 
consideración que demuestra el amor del corazón, sino el enamorado se va detrás de su 
amada y le sigue sol y sombra. Siempre está pendiente de su amada, de lo que dice, lo 
que hace, y lo que quiere…etc.172 
" مدع ىلع صرحلاو ةمزلاملا يف حاحللإاب نافصتي امهنأ ؛قلعلا رادقم ناقوفي نيرادقم مارغلاو عولولا لعجي ام
 راركت ىنعمب تسيل ةمزلاملا هذهو ،قارفلا عوقو ّبحلا تبثي يذلا رظنلا  يه امنإ ،قلعلا يف وه امك ،بلقلا يف
حملا تانكسو تاكرحو ،لاحتراو لح يف اعولو ةبحاصملا ىنعمبوب."..ب 
2.5.1.4 Intimidad ةفللأا 
Este término deriva del infinitivo árabe   فِل أ, de la raíz فلأ (̛alafa) esp. amistad 
íntima, compañía, afinidad. Aquí se trata de un nexo de unión entre dos personas o más, 
causado por la atracción de las tendencias psicológicas, tales como la defensa de los 
lazos de amistad y de la intimidad de ambos.  
 تِْسنأ :هتفلأو ،اًفلإ هتفِلأ :لاقي يهو .هبابسأ يف تدع ،بحلا تاماقم نم ماقم لوأ يهف ةفللأا امأ" ،هتببحأو هتمزلو هب
."بوبحملا نساحم ءارقتساب سنلأا اهيعدتسيو ةحزامملا 
Cuando una persona está enamorada se siente agusto con la presencia de la otra persona 
porque el lazo que les une es un sentimiento dulce y agradable basado en el cariño y el 
amor recíprocos. Es la primera fase en el amor cuando dos personan después de 
compartir una serie de caracteres, estos ayudan a cortar la distancia entre ambas. El 
autor de Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn, Ibn Qayyim al- Ŷawzīyya, en su 
obra nos dice que es “la primera fase de la relación amorosa que por una serie de 
razones puede surgir el amor más tarde, es cuando el amado trata de examinar las 
cualidades de la persona que pretende establecer una relación con ella”173. Y una vez 
terminada la exploración, pues entramos en la siguiente fase del enamoramiento. 
                                                          
172
 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī ibn Aḥmad ibn, Ṭawq al-ḥāmāma fī al- ulfah 
wa-al-ullāf., op.cit., p. 28-29. 
173
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 348. 
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Entonces se trata de descubrir las características de la persona amada, como su forma de 
ser, el comportamiento, los rasgos psicológicos, etc. Una vez concluido este proceso y si 
la persona ve que hay muchas coincidencias compartidas entre ambas, y puntos de 
encuentro además de las formas de pensamiento son casi iguales, si la circunstancia lo 
permite, pues se inicia una relación de amor en todos los sentidos. 
2.5.1.5 Amor  ّبحلا 
 
La historia de la literatura árabe, nos confirma que el amor y los relatos que están 
relacionados con él cobran una fuerte presencia en el ser de hombre árabe. Además de 
estar consagrado el amor en todos los géneros de la literatura árabe, tanto en la prosa 
como en la poesía. Sobre todo en las famosas poesías célebres por ser unas 
composiciones de la Arabia Preislámica las mu´allaqat, que fueron muy famosas en la 
época preislámica. 
Como ya hemos dicho anteriormente el término ḥubb, según Ibn al-Jaṭīb, derivado de 
“ḥubb que quiere decir en árabe es la jarra grande o recipiente de agua”174, "  ّبحلا  ءانلأا
ءاملا هيف لعجي يذلا". Pues, el amor, entonces o el ḥubb: es la jarra grande o al-Jabīyā, que 
es una enorme jarra de barro para conservar el agua y que podría ser adecuada para 
otros fines ». Ibn Durāiyd dic es el amor el que llena la jarra de agua.175.  
"  ّبحلاو ّبحلاو ،ةمخضلا ةرجلا :ءاملا هيف لعجي يذلا وه ديرد نبا لاقو ؛ةيباخلا : " 
 Por su parte, Ibn al-Jaṭīb, como ya hemos dicho más arriba, intenta aclarar la relación 
que tiene el amor con una jarra de agua apuntando que :  “si llenas la jarra de agua, pues 
ya no cabe en ella otra persona y así es el corazón cuando está ocupado por el amor de 
una persona ya no cabe otra”176.  
اقف قاقتشلاا اذه ببس بيطخلا نبا رَّسف مل ةبحملاب لأتما اذإ بلقلا كلذكو ،هريغ( هيف عسي مل ءاملاب لأتما اذإ هنلأ" :ل
 . "هبوبحم ريغ )هيف عسي 
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 Op.cit., p. 334. 
175
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p. 
295. 
176
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 334. 
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El autor Aḥmad ꜤAttā citando el autor Ibn Al-Jaṭīb dice que el término Ḥubb, es 
derivado del término “Ḥābbāb” con fātḥā encima de la ḥ, que es el globo de aire que se 
forma y sale a la superficie por encima del agua cuando la lluvia, o/y cuando hierva el 
agua; así mismo le pasa al corazón en un estado de ebullición, y los delirios empiezan a 
flotar como las burbujas”177.  
حتفب بابحلا نم قتشا َّبحلا نأ اضيأ ليق  )يلغي( بلقلا نلأ ؛نايلغلا دنعو ،رطملا دنع ءاملا ولعي ام وهو )ءاحلا(
هبحي نم ىلإ اقوش ،بابحلا لثم هيلع وفطيو جاتهيو. 
En otro lugar de la obra el mismo autor nos describe este estado de ebullición y la 
revolución del corazón y el estado de nervios por el encuentro con la persona amada 
diciendo que: “Se trata de mucho sufrimiento cuando uno no quiere separarse de la 
amada y estar ahí como si estuviera pegado con ella”178.  
قتشم :ليق ُمَقي ملف كرب اذإ ريعبلا بحأ هنمو ،تابثلاو موزللا نم  
Aquí lo que quiere decir el autor “aquel que ama y su corazón no deja de mencionar a su 
amada, sobre todo si ya está muy enamorado y ha caído en las redes del amor y no 
puede librarse de ellas”179.  
 ّبحملا نلأ  ّبحملا يف عقو نأ دعب ،بوبحملا ركذ نع هبلقب حري لاكاكفنلاا ىلع ردقي لاو ،ة" " 
 
También dicen que el término del Ḥubb, derivado de نانسلأا َببَح (ḥabab al-asnān), es 
decir, la finura y blancura de los dientes, porque así es como tiene que ser el corazón de 
la persona que ama, también dice que la derivación viene del infinitivo árabe maḥabba, 
que es el brote de una planta
180
. 
 نم بحملا بلق مزلتسي امل كلذب تيمسو ،ءافصلا اهب يتلا ضايب وهو ،نانسلأا ببح نم قتشم بحلا نإ ليق
ءلالألاو ءافصلا- .تابنلا زرب وهو ،ةبحملا نم وه هقاقتشا نإ ليقو ، 
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 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 335. 
178
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn., op.cit., 
p. 15. 
179
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 334. 
180
 Op.cit., p.336. 
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En vista de lo anterior, decimos que si el amor como el fruto no sirve como una semilla, 
es derecho de ser derivada de la perla del corazón, en la que el amor surge, y toma su 
nombre de ella. 
2.5.2 AMOR NO CORRESPONDIDO ( لادحاو فرط نم بح ) 
2.5.2.1 Adoración, exageración قشعلا 
 ريثك :يأ ،قيشع لجرو ..اَقَشَعَو املِع ملع لثم اقشِع اَهقِشع دقو ،بحلا طْرَف" قشعلا"قشعلا  
El término ق ش ع deriva del infinitivo árabe ع  قِش  ُ , es cuando una persona exagera con su 
relación amorosa traspasando los límites de lo verdadero, natural, ordinario, justo o 
conveniente. Ahora bien, hemos dicho antes que el al-ḥawā o caer enamorado es la 
primera fase dentro del amor correspondido, pues al-ʽIšq es el inicio de la enfermedad 
psicológica dentro del amor no correspondido. Ibn Qayyim nos define este término así; 
”La adoración  es una codicia que se genera en el corazón, la cual se mueve y crece, y 
mientras va cobrando fuerza, más exigente  y más nervioso se pone  la persona que lo 
padece”181.  
” يف هبحاص دادزا يوق امكو ،صرحلا نم داوم هيلإ عمتجيو ىبرتي مث ،يمنيو كرحتيو بلقلا يف دَّلوتي ٌعمط قشعلا
بلطلا ىلع صرحلاو عمطلا يف يدامتلاو جايتهلاا”. 
Algunos médicos dicen que “la adoración es una mezcla de algunos elementos como 
resultado de las coincidencias y compenetración de gustos y costumbres en dos 
personas durante una relación. Como cuando se mezclan dos aguas de modo que sería 
casi imposible separarlas. En algunos casos uno de ellos exagera en manifestar sus 
sentimientos llegando a los sufrimientos y a enfermar sin darse cuenta”182.  
 ،ضعب نم هضعب صيلخت عنتما ءاملاب ءاملا جزتما اذإف ،لكاشتلاو بسانتلا نم امهنيب امل حو ُّرلاب ٌجازتما ُقشعلا"
 ىتح نيصخشلا نيب ةبحملا غلبت كلذل"رعشي لا وهو همقسب مقسيو ،رخلآا ملأتب امهدحأ ملأتي. 
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 Op.cit., p.99. 
182
 Op.cit., p.54. 
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El abandono del ser querido causó la exageración en el amor y este tipo de relación 
amorosa que está colgada en el aire se convierte en una enfermedad hipocondríaca, de 
modo que los médicos deciden curarla”183.  
 ةيناسفنلا ضارملأا نم ءابطلأا هَّدع ،اضرم قشعلا مسق نم تلعج ،بحلا يف طارفلإا اهنع جتن يتلا رجهلا ةمس نإ"
"هجلاع اوررقو 
Algunos filósofos opinan que este grado de amor es como una codicia que nace en el 
corazón, la cual se mueve y crece muy rápido, por ello casi la mayoría de los médicos 
creen que se trata de una enfermedad psicológica como la melancolía”184, y provocada 
por la probación y el pensamiento psicológico, y causa física es vapor pésimo 
ascendente en el cerebro”185.  
Cuando se preguntó Abū al-ʽAbbās ibn Yāḥà, sobre el amor y la adoración y cuál de 
ellos es el mejor, contestó: El amor (بحلا); porque la adoración (ةدابع) es excesivo, y se 
llama   اقِشاع, el que exagera mucho con su amor, porque se marchita como ةقْش علا, es 
decir, la hiedra cuando la cortan
186
. 
 اقشاع يمسو ،طارفإ هيف قشعلا نلأ ؛بحلا :لاقف .دمحأ امهيأ :قشعلاو بحلا نع ىيحي نب دمحأ سابعلا وبأ لئُس"
."تعطق اذإ ةقشعلا لبذت امك لبذي هنلأ 
Generalmente no hay acuerdo sobre el amor ciego si es forzado fuera del control 
humano o no. Algunos opinan que es forzado porque es como el agua fría para una 
persona sedienta, y la comida para un hambriento. Algunos dicen: Si dependiera de mí, 
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 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 341. 
184
  . روعشلاو ءاوطنلااب زيمتي ،ةيلقعلا ضارملأا نم ضرم :يوادوسلا جازملا وأ ةيوادوسلا ةفسلفلا وأ ايلوخيلاملا
،)ايلوخيلاملا( ظفلب يزوجلا نبا هركذو .راحتنلاا يف ةبغرلاو ،قلقلاو ،تاذلا راقتحاو ،ةينودلاب  هملاك ضرعم يف
تايبيغلا ىلع علاطلاا و فشكلا يف ةيفوصلا تاءاعدا نع يف انيس نبا باتك يف امك عرصلا ضرم ايلوخويلاملاو ،
 :ثيدحلا لهأ ىقتلم ، ايلوخيلاملا ضرم( .بطلاhttp://www.ahlalhdeeth.com.) 
185
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 341. 
186
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p. 
252. 
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no habría hecho sufrir a un amante, porque los pecados de los amantes tienen que 
existir”187. A los médicos les han preguntado sobre el amor excesivo, o sea la adoración, 
y dicen: Le sucede a una persona no por elección propia, ni es buscada por esa persona, 
la mayoría de las personas no encuentran ningún placer, pero cuando les carece a las 
personas es como las enfermedades destruidas, como dice el poeta
188
: 
        فلــب َّلقتسا امــــل هـــــ ُِطي مــــ ْق   تــــب عَّل  وـــح قشعلاـــ ْقِش ع ىت  
Tomar el alcohol es opcional y lo que genera el hecho de tomarlo es irresistible, y 
cuando la causa está prohibida, no hay ninguna justificación en hacer uno de los 
motivos conducentes a provocarla o hacerla. De ello, deducimos que mirar a una 
persona constantemente y pensando en su belleza, es como beber el alcohol
189
 : 
          ىوهلا ووذ نوقشاعلا لاإ ُسانلا امو  ُق شْع يو ُّبُِحي لا نميف ريخ لاو 
" ناك ىتمف ،يرارطضا ركسلا هنع دلوتي امو يرايتخا ركسملا لوانت نإف ،رمخلا برُش نم ركسلا ةلزنمب اذه
 هرايتخاب اعقاو ببسلا"اروذعم نكي مل 
Y dijo el poeta al-Aḥuāṣ190 : 
             ى  و هلا ا  م ِرْد ت ْم ل  و ْق شْع ت ْم ل  تْن أ ا ذإ  ا  د  مْل  ج ِرْخ َّصلا ِسِبا ي ْنِم  ار  ج  ح ْنُك ف 
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 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn. op.cit., 
p. 103. 
188
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn. op.cit., 
p.,103. 
189
 Op.cit., p. 125. 
190
 Op.cit., p. 126. 
 دبع  :صوحلأا ،يوملأا رصعلا ءارعش نم يملاسإ رعاش ،يراصنلأا تباث نب مصاع نب الله دبع نب دمحم نب الله
 ةنس قشمد يف يفوت723 .هنيع يف قيضل صوحلأاب بقل ،م 
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En conclusiones, se puede decir que la adoración o el amor excesivo tienen más grado 
que el propio amor, además es distinto del mismo, por lo tanto no se confúndelo con el 
amor. El poeta al-Mutanabbī nos demuestra mediante los siguientes versos los grados 
entre el amor y la adoración
191
 : 
 ُداُؤفلا ى قل ي اـــم ِكْي نْي عليقــ ل اــــــ  م  و يق ب ام  و يّنِم  قب ي م لام ِّبُحلِل  و 
م  وــــ ُك اـــــ ُه بل ق ُقشِعلا ُلُخد ي ن َّمِم ُتن  ِك ل  و ِق شع ي ِك نوفُج رِصُبي ن  م َّن 
2.5.2.2 Enamoramiento ةبابصلا 
Aṣ-ṣabāba, es como al-ʼIšq y en aṣ-Ṣiḥāḥ fī l-luġa”, el término está definido como, “es 
la finura y el calor del anhelo, se dice que: “raŷulun ṣābun, ʼaššiqun, mušštāqun” 192, un 
hombre enamorado, apasionado, nostálgico, seducido y fantaseado. También, se dice 
que este es más fino que este: es decir, su anhelo es más fino.  Así mismo se le dice a 
una persona cuando está enamorada usando la forma pasiva ṣābībtā con una kasrah 
debajo de la primera. Por el enamoramiento y para el amor se crearon la tierra y los 
cielos, y sobre el amor y por el amor se crearon también las criaturas, y por amor se 
mueve el universo"
193
.  
 لجر :لاقي ،هترارحو قوشلا ةقر يه :ةغللا يف حاحصلا يف ءاجو ،قشعلا ىنعمب )ةغللا يف حاحصلا( يف ةَباَبَصلا
 نم ُّبََصأ اذه لاقيو ،قاتشم ٌقشاع ٌّبَص ةبحمللو ةبحملابف ""رسكلاب ُلجر اي َتِببص دقو .ًاقوش ُّقرأ :يأ ،اذه
تارئادلا كلافلأا تكرحت اهلو ،تاقولخملا ترُطف اهيلعو ،تاومسلاو ضرلأا تدجُو". 
Dice Ibn al-ʿArābī, intentando explicar el sentido de la palabra ṣabā es el hombre 
enamorado cuando su anhelo (pasión) es muy intenso y exagerado. Tratando de 
                                                          
191
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī, op.cit., pp. 278-279. 
192
 IBN AL-JAṬṬĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 341. 
193
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn., op.cit., 
p. 19. 
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conjugar el infinitivo de esta palabra con los pronombres masculinos y femeninos, se da 
cuenta que un plural masculino y femenino sano
194
.  
 لجرلا َّبَص :يبارعلأا نبا نع ناَتأرماو ،نوُّبَص لاجرو ،ناَّبَص نلاجرو ، ٌّبَص لجرو ،ةبابَص ُّبَصَي َقِشَع اذِإ
 ىنعم ذختت يهف ،هلاوحأب فصتتو هيناعم لثمتت اهلعجي ام اذهو ،قشعلا ىنعمب نذإ ةبابصلاف ؛تاَّبَص ءاسنو ،ناتَّبَص
."قاتشملا قشاعلا بصلا :مهلوق كلذ نمو ،هترارحو هتقر ليقو ؛قوشلا 
En conclusiones, aṣ-Ṣabāba, tiene un sentido parecido al de “adoración”, o sucumbir 
ante el amor, y que se caracteriza por sus las mismas condiciones del al-ʼIšq, porque los 
dos términos tiene el significado de “anhelo” y hace referencia a su delicadeza y su 
calidez
195
. A demás hay algunos dicen: el anhelado el que ama con intensidad es el más 
nostálgico
196
 según los veros de al-Mutanabbī197: 
ىُرأ ام ك  نوك ت ن أ ة باب  صلا ُده  ج          ُقِفخ ي  بل ق  و  ة  د َّه سُم  ني ع 
 
 
                                                          
194
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p. 
518.  
195
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn. op.cit., 
p.24. 
196
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p.342; 
AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn., op.cit., p. 
24.  
197
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī, (2ª ed.), 1987 J.C./ 1407 H., p.46.  
 هذهب نوكت نأ قوشلا ةياغ :تيبلا ىنعم .قرلأاب ةباصم : ةد َّهسم .ةبابصلاو ،ةقشملا :دهَجلا .قوشلا ةقر :ةبابصلا
 يأ ،اهيف انأ يتلا لاحلا.ىوهلا يف ةاناعملا تاجرد ىصقأ غولب 
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2.5.2.3 Al-kalaf, amor intenso y sufrido ف ل كلا 
 ،ةَّقشملاو ةفْلُكلا نم ةظفللا لصأو ،هب ٌفِلَك انأف هب تعلُوأ :يأ ،رملأا اذهب ُتفِلَك :لاقي ،بحلا ءامسأ نم فَلَكلا"
 :لاقي ،فلكتب لاإ ربصتلا ىلع هبحاص ردقي لا يذلا بحلا ةدش وه فلكلاو ، " ُّقُشي امب هرمأ اذإ افيلكت هَفَّلَك :لاقي
أ :يأ ،رملأا اذهب تفيك"هب تعلو 
Al-kalaf, es otra acepción del amor, en árabe se dice kalaf Ibn kalaf al-̛mar, quiere decir 
que, me siento atrapado intensamente por este asunto. El origen del término viene del 
infinitivo árabe al-Kalaf, y al-mašaqa, ambos pueden significar, “dificultoso”, 
“desentrañado”. También se dice: “Cuando alguien se encuentra con un asunto que le 
entraña bastante dificultad, y complicación”. De ahí que al-Kalaf, es la intensidad del 
amor en la que la persona no puede tener la paciencia con facilidad porque cuesta 
mucho mantener la calma y la serenidad
199
. Aquí descubrimos que al-kalaf es un grado 
más allá del amor por la intensidad que tiene y desde luego este no puede ser 
considerado como amor correspondido, puesto que esta con el abandono por ser amor 
no correspondido
200
.  Aquí descubrimos que Al-kalaf, es más alto que el amor; debido a 
que es grave, no pertenece al amor, puesto que se asocia con el abandono. Ya que desde 
nuestro punto de vista este un nivel más alto que aṣ-ṣabāba y al-ʼišq juntos porque entre 
la ocultación y la delicadeza el enamorado se encuentra entre dos fuegos que le abrasan 
sin piedad. Por un lado el fuego de la ocultación de los sentimientos y por otro el fuego 
de la nostalgia. “Cuando se le pregunta a la persona enamorada sobre su estado de 
ánimo, nos contesta abatido, triste, quejándose del fuego de un amor que le abrasa 
debido a su intensidad, melancolía y a su nostalgia. Como vemos en el siguiente 
ejemplo: 
 
 
                                                          
198
 ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn., op.cit., p. 26 
199
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn., op.cit., 
p.20. 
200
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 343. 
مْلِع نع ِتئش ام يلعفا مث198 مكب ُتْفِل  ك دق نأ يملعتف 
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2.5.2.4 Estar embargado de amor, de pasión o de dolor ىوجلا 
ح َوأ قْشِع نم ُُهدْجَو َّدتشا َيِوَجو ،هُردص َضِرم :ىًوَج َيِوَج ٌنلاف :)َيِوَج( ةدام يف ةغللا مجاعم يف ىَوــَجلا.نز 
En los diccionarios árabes que hemos consultado, encontramos el término al-Ŷawā, que 
deriva del término ŷawāy, en la frase fūlān ŷāwāy ŷāwāh,  ,  يِو  ج ٍو  جى,  quiere decir que su 
pecho está enfermo de amor. Y ŷāwāh يِو  ج, significa que se intensifico su amor por 
exceso o por tristeza. El siguiente verso de la poetisa árabe, nos sirve como ejemplo
201
: 
حِناوجلا  نيب ىوجلا نم ُء         افشلا  وــــه  ءاكــبـــــلا َّنإ 
Y también lo vemos en el verso del poeta
202
 : 
     ّبحلا ءادل له مأ قار نم    ةقرفلا ىوج نم لهقاو نم  
Así mismo en el este vero del poeta al-Buḥturī: 
             ُعِلا  ضلأا ُّرُِست ام ٍّرِسب  سْي ل ف     ى  و  جلا ىلع  ني ع  يه  و ْتحا  ر ُني علا اذإ 
Podemos decir que, a causa de este grado del amor no correspondido, se han acumulado 
todas las enfermedades psicológicas, ya que se trata de una patología que impide el 
comer
203
 de tal manera que la persona enamorada va perdiendo paulatinamente todo 
aquello que le ayude a subsistir, como por ejemplo el comer, el beber, además de que su 
salud va deteriorándose mientras es va buscando el olvido. 
 
   
                                                          
201
 IBN MANẒŪR, ha mencionado este verso, la parte de: ىٍوَج ,َيِوَج  
202
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 348. 
203
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p. 
158. 
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2.5.2.5 Abrasarse de amor, enamorarse perdidamente فغشلا 
El término  ْف ع شلا, cuyo verbo es (ف ع ش). Sus derivaciones son las siguientes:  ّبُحلا ُه فْع ش, 
y  ُُهفِعش ي,  con fātḥāh encima de la ع, y ا ف ع ش, pero esta vez con dos fātḥāh, con el 
significado de le abrasó el corazón y también dijo se lo enfermó. Por lo tanto, al-Šāʿāf, 
es el abrasamiento del enamorado mezclado con un placer que es encuentra el mismo, 
es lo mismo que la angustia y la una persona desolada, agobiada. Como lo describe el 
autor de la obra at-tāŷ “ ّبُحلا ُهف ع ش, quiere decir le quemó y el abrasó su corazón.  ْف ع شلا es 
un dolor desgarrador y un ardor que atacan a las venas del corazón. Como evidencia de 
ello decimos que ةفعش el corazón la parte superior de éste donde están colgadas las 
venas. Y cuando se dice que   ف ع ش, por fulan, significa que el grado del amor y la pasión 
que se siente por esta persona ocupan las posiciones más altas de su corazón. Es como 
se suele decir: que es lo máximo en sentimientos y amor en su corazón. 
ا ِْحتَفِب ُُهَفعْشَي ُّبُحْلا ُهََفعَش :)ف ع ش( ةدام يف ةغللا مجاعم يف ْفـَعَشلا ةملك َُهبْلَق َقَرَْحأ :ِنَْيتَحْتَفِب )اًَفعَش(اَمِهِيف ِنَْيعْل
 جعلالاو ةعوللا هلثمو ،بحملا اهدجي ةذل عم بحملا قارحإ وه )ةلمهملا نيعلاب( فعشلا نإف هيلعو ،ُهَضَرَْمأ َلِيقَو
ين ناولعي ملأو ةقرح وه فعشلا نأ رهاظلاو .هبلق قرحأ بحلا هفعش :جاتلا بحاص لاق .لابلبلاو نأ ليلدب بلقلا طا
.هبلق نم عضاوملا ىلعأ ىلإ هبح عفترا اذإ نلافب فغش ىنعمو ،طاينلا قلعم دنع هسأر يه بلقلا ةفعش 
Al-ḥasan al-Baṣrī204, nos ofrece su propia lectura del término que nos ocupa, 
seleccionando un versículo del Corán como ejemplo, 
205
(  ا  ه ف غ ش ْد قاًّبُح ), y cambia el 
término por (  ّبح اهف ع شا ), por el ʿayn almūḥmālāh. Algunos dicen (اهب تفعش), es decir, su 
amor es en su grado máximo, o sea, la arropó por su amor
206
. Aquí podemos decir que 
el   ف ع ش, abarca todo el corazón como objetivo, tanto su exterior como su interior. Por 
ello algunos dicen que cuando una persona alcanza este grado de amor llega a 
                                                          
204
  دعب نكسو نايفس يبأ نب ةيواعم دهع يف ناسارخ يف ابتاك لمع ،ناسيم نم هلصأ ،يراصنلأا نسحلا يبأ نب نسحلا
 .ءلابنلا ملاعأ ريس اهمهأ ،ةيبرعلا رداصملا نم ريثكلا يف هتمجرت تدرو .يرصبلا نسحلاب فرع اهبو ،ةرصبلا كلذ
 :هتمجرت رظنا(http://islamstory.comخيرات ، لوخدلا18/07/1438 H    J.C15 /04 /2017 ) 
205
 Sūra Yūsūf, versículo 30. 
206
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p. 
178. 
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enfermarse por culpa de este amor
207
, además se le abrasa el corazón llegando después a 
la desilusión final.   
:ىلاعت الله لوق يرصبلا نسحلا أرق{  ش ْد قاًّبُح ا  ه ف غ} اهب تفعش مهلوق نم وهو ،)ابح اهفعش( :لاقف ةلمهملا نيعلاب ،
.ابح اهنطب ليقو ،بهذم لك بهذ هنأك 
Así pues, entre la ocultación de los sentimientos, la privación, la nostalgia, el 
sufrimiento y la ocupación del corazón; concluimos diciendo que al  ْف ع شلا, será la 
primera manifestación de una enfermedad orgánica, como se constata en el verso del 
poeta Imruʼ al-Qays en el siguiente verso208: 
جرلا  ةءُونْه  ملا  ف ع ش       اه داُؤف ُتْف ع  ش دقو ين ُلتق تِلـــــيلاَّطلا ُل 
O como dice el poeta Kaʿab ibn Zuhayr ibn abī Sulmā en su verso209: 
 َّنأـــــل ُُهفا ط  مو       ُفيطي ُلايخلا كب َّملأ ىــــ ُشو ةرْكِذ كــــ ُفُوع 
2.5.2.6 Enamorarse perdidamente de, enloquecer  فغشلا 
Aš-šaġāf según los lexicográficos árabes es un sustantivo derivado del verbo trilítero (  ش
  غ   ف ), y la palabra ( ُفا غشَّلا) con fātḥā, significa pericardio.  En árabe cuando se dice que, 
una persona ( ّْبُحلا ُُهف غ ش), quiere decir que el amor llegó a la envoltura de su corazón. 
Ahora bien, si  ْف ع شلا significa abrasarse de amor y llegar incluso a padecer 
enfermedades a causa de ello como ya vimos más arriba. Con ف غ شلا, la persona sufre 
otra clase de enfermedad llegando a alcanzar todas las membranas de todo el corazón y 
                                                          
207
 Op.cit. p. 178. 
208
 Op.cit., p. 178. 
 ِةَّذَل ْنِم ٌرِئاَط اَُهداَُؤَفف ،يبِحب اَهداؤف ُتْقَرَْحأ :تيبلا ىنعم .ةقْرُح َعَم ًةَّذَل ءانِهلل ُدَِجت َةَءُونْهَمْلا َنلأ ءانِهلا 
209
  ،مئانلا هاري ام :لايخلاو ،ةرايزلل لزن :يأ :َّملأو ،نيأ نم وأ ،فيك :ىنعمب ةيبرعلا ةغللا يف ةيماهفتسا ةملك :ىنأ
بحلا لوصوو ،رُّكذتلا ببس وه هفيط نأ :ىنعمب ،هلوح فاطو هيلع لبقأ :لايخلا هب فاطو .بلقلا فاغشل 
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su envoltura completa
210
. El  َّلا ُف غش  como término aparece en el Corán, en Surat Yūsuf 
(Azora de José). La reproducimos textualmente en árabe: 
 ِهِسْفَّن ن ع ا ها ت ف ُدِوا  ُرت ِزيِز عْلا ُة أ  رْما ِة نيِد  مْلا يِف  ة  وْسِن  لا ق  و" اًّبُح ا  ه ف غ  ش ْد ق  ٍل لا  ض يِف ا ها  ر ن ل اَِّنإ ٍنِيب ُّم"
. 
 لاقي ،ِبْلَقْلِل ًاسابِل ُنوكت ٌةَمْحَش يهو ،بلقلا فلاغ )حتفلاب( ُفاَغَّشلاو ،)ف غ ش( ةدام يف ةغللا مجاعم يف فغشلا
 ىنعمب فغشلا ناك اذإو ،بلقلا ىلع يوتحملا ءاشغلا يهو ،هنود ةدلج بلقلا فاغشو ،هفاغش غلب يأ بحلا ُهََفغَش
 وأ ضرملاو ةقرحلا ءلاعتسا انربتعا اذإ ،هلك بلقلا فاغش يف رشتني ءاد فغشلا نإف ؛بلقلا ءاديوس اهناطبتسا
 َّن نَع اَهَاَتف ُدِواَُرت ِزيِزَعْلا ُ َةأَرْما ِةَنيِدَمْلا يِف ٌةَوِْسن َلَاقَو{:ىلاعت هلوق يفو ،هءاشغ وأ بلقلا فلاغ :فاغشلا َْدق ِهِسْف
.}ًاّبُح اََهَفغَش  
Como hemos mencionado anteriormente, mediante la lectura de al-Ḥasan al-Baṣrī, el 
famoso intérprete coránico ʿAbd Allāḥ ibn al-ʿbbāss, ha interpretado esta palabra ف غ شلا 
en la expresión, اًّبُح ا  ه ف غ ش diciendo “su amor se penetró debajo de las envolturas de su 
corazón”, también se ha dicho que la frase significa que, el amor recubrió todo el 
corazón. Asimismo, en otro sitio leemos, su amor alcanzó sus envolturas, y en otro 
relato el mismo Ibn al-ʽAbbās, interpreta, que el amor entró debajo de las membranas de 
su corazón.  
 اهفغش دق :لائاق اهنامجرتو ةملأا ربح سابعلا نب اللهدبع اهرَّسفو ،)ةلمهملا نيعلاب( ةقباسلا ةيلآا يرصبلا نسحلا أرق
او .اهفاغش باصأ ليقو ،اهبلق بحلا ىشغ ليقو ،اهفاغش تحت هبح لخد :لاق ،ابح ىنعم يف ءارلآاو تاءارقلا تقفت
 فاغش مساب افاغش ءادلا يمسو بلقلا باجحل لاقي فاغشلا نأ ىلع فغشلا،بلقلا .بلقلل اسابل نوكت ةمحش يهو 
 Como acabamos de ver hay varias opiniones e interpretaciones del término 
 ُف غشَّلا, pero se desprende que todas están de acuerdo acerca de su significado que es "la 
envoltura del corazón”211. Así que cuando la enfermedad llega a esta parte del corazón 
del enamorado, seguramente esa persona se enferma del corazón y por consiguiente ello 
repercute en su salud. De hecho hay una enfermedad que se llama endocarditis es una 
enfermedad que se produce como resultado de la inflamación del endocardio, es decir, 
                                                          
210
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p. 
177. 
211
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p. 
177. 
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un proceso inflamatorio localizado en el revestimiento interno de las cámaras y válvulas 
(bien sea nativas o protésicas) cardíacas.
 212
 Aunque nada tiene que ver con aš-Ša ġaf. 
Hemos centrado en aclarar el significado de esta palabra فغشلا o la pasión, puesto que 
es uno de los niveles más altos de amor. Se trata de una enfermedad difícil de curar y 
que se propaga por todo el corazón, mientras que el segundo a veces ataca la superficie 
unas veces y otras el interior. 
2.5.2.7 Amor único, amor sincero e íntimo ةلخلا 
El significado de al-Jīlā, es la relación de amistad o de amor que penetra a través del 
corazón y luego se convierte en el núcleo del mismo. El sustantivo es jalīl, significa 
amigo sincero, fiel e íntimo. En doctrina islámica hay dos personas que reciben este 
calificativo, Ibrahīm y Muḥammad. En el Corán el nombre de Ibrāḥīm, se menciona 
cuando Allāh (Dios) lo escoge como jalīl, es decir, amigo sincero y fiel: 
  لايِل  خ  ميِها  رِْبإ ُ َّاللَّ  ذ  خَّتا  و"" 
 يف اهب صتخا اذهبو ،ةكراشملا لبقت لا ةبتر يهو ،هبوبحمل هُّبح دحوت يذلا وه ليلخلاف ،ةبحملا ديحوت" يه ةَّلُخلا
 نلايلخلا ملاعلا.."ًلايِلَخ َميِهاَرِْبإ ُ َّاللَّ َذَخَّتاَو":ىلاعت الله لاق امك ،مهيلع هملاسو الله تاولص دمحمو ميهاربإ 
Al-jilā, es una categoría de relación cuando una persona considera a la otra persona o un 
ser único, y cuya fidelidad nunca se llega a cuestionar. Allāh (Dios) quiso examinar esa 
lealtad del profeta Ibrāḥīm, ordenándole a sacrificar su hijo.  
ا َّمل  الله دارأف ،هبلق نم ًةبعش ذخأ امل هدلو حبذب ليلخلا ميهاربإ هناحبس الله نحتما ةكراشملا لبقت لا ةبترم ةلُخلا تناك
تماف ،هريغل نوكت لاو هل ةبعشلا كلت صلخي نأةيدُملاب ةحبذ لا ،هبلق نم هحبذ دارملاو ،هدلو حذب هنح. 
Así quiso Allāh (Dios) que demostrase su amistad de fidelidad hacía él213. También al-
jilān, es cuando penetra el amor en todas las del cuerpo, y en este caso la persona amada 
                                                          
212
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p. 
177. 
213
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn. op.cit., 
p. 33-34. 
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se llama jālīlan, es decir, maḥbūbān que, significa amado, sustantivo derivado del ḥubb, 
o sea el amor”214. Como veremos en el siguiente verso: 
    ٍدِحا  و  دْع ب ا  دِحا  و يِدا ِقتْفا َِّنإ  و        ُبيِب  ح  موُد ي لا ْن أ ى ل  ع  ليِل  د 
En otra sūra del Corán, hemos localizado otra palabra relacionada con al-jilla, cuando 
Allāh (Dios) dice:  {  نيِقَّتُمْلا َّلاِإ  وُد ع ٍضْع بِل ْمُهُضْع ب ٍِذئ  مْو ي ء َّلاِخ ْلأا}  
215
 
Por otra parte, un ḥādīṯ dice: 
" :رخلآا ثيدحلاو ،"لايِل  خ ٍرْك ب ا ب أ ُتْذ  خَّتلا لايِل  خ ا ذِخَّتُم ُتْنُك ْو ل ْن  م ْمُكُد  ح أ ْرُظْن يْل ف ،ِهِليِل  خ ِنيِد ى ل ع ُءْر  مْلا"
"ُلِلا  ُخي216 
 
"ابوبحم :يأ ،لايلخ بوبحملا يمسو ،مدلاو محللاو ءاضعلأا عيمج بحلا للختي نأ" ةلخلا.  الله لوق كلذ نمو
{:ىلاعت  نيِقَّتُمْلا َّلاِإ  وُد ع ٍضْع بِل ْمُهُضْع ب ٍِذئ  مْو ي ء َّلاِخ ْلأا ،}( لوسرلا ثيدح اهيفو ":) ُتْذ  خَّتلا لايِل  خ ا ذِخَّتُم ُتْنُك ْو ل
"ُلِلا  ُخي ْن  م ْمُكُد  ح أ ْرُظْن يْل ف ،ِهِليِل  خ ِنيِد ى ل ع ُءْر  مْلا" :رخلآا ثيدحلاو ،"لايِل  خ ٍرْك ب ا ب أ. 
Cuando la relación entre una mujer y un hombre sea más sólida e íntima en este caso la 
mujer se podría llamar jālīlā217, es decir, amiga íntima y podría ser amante. También el 
término jālīlā, podría significar esposa como queda reflejado por poetisa Laīlā al-
Ajīalīya en los siguientes versos, dedicados a su amado.  
 
 ٍة  جاح يِذواهب ُْحب ت لا ُه ل انُْلق  ُليِب  س  تِيي  ح ام اهيلإ  سْي ل ف
218 
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 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 344. 
215
 Sūrāh alzūġrūf, versículo 57. 
216
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p. 
217. 
217
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p. 
218. 
218
 AL-ꜤAṬĪYYA, Jalīl Ibrāhīm. Taḥqīq. Diván Laīlā al-Ajīalīya. Dār al-ŷumhūrīya, 
Bagdad, Irak, 1967 J.C./ 1386 H., pp. 95-96. 
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 ُه نوُخ ن ْن أ يغ بْن ي لا  بِحاص ان ل ــْن أ  و ُليل  حو  غِراف ىرْخ لأ  ت
219 
 
2.5.2.8 Estar chiflado   لبتلا 
At-Tabālah, ةلابتلا, es un sustantivo derivado de la raíz tabala al-Ŷuḥāry dice, tābālāḥum 
aldāḥr wā ؙ a tābālāḥum ؙĪḍā afnāḥum”220, es decir, estar destruido. Y at-tbāl, también es 
destrucción o agotamiento, podría referirse a una enfermedad amorosa. Por ejemplo, se 
dice en árabe rāŷūl mātbūl, tātbālāḥū alḥubb, es decir, un hombre agotado porque el 
amor lo enfermó, lo agotó, lo destruyó
221
.  Como hemos mencionado antes, lo mismo se 
ha aplicado en el caso de la mujer cuando ella es la causante. Es decir, por culpa de su 
amor, el corazón del hombre está destrozado. Digamos que es una especie de una 
enfermedad transitoria, que a veces podría tener doble sintomatología. 
جر :لاقي ،ناسنِلإا ىوهلا مِقُْسي َنأ لْبَّتلاو ، "مهانفأ اذإ مهلبتأو رهدلا مهلََبت :يرهوجلا لاق ،هانفأ اذإ هلََبت نم" ةلابتلا ل
 ،هعطقو هدسفأو ،همقسأ يأ بحلا هلبت ،ٌلُوْبتَم.عطقلا لبتلاو 
El autor del libro Lisān a-lʿArab, dice, “, tātbālāḥū alḥubb wā ātbālūḥūh, quieres decir 
el amor le enfermó y le pudrió
222
.  
 هتباصأ امنأك :لابت لجرلا داؤف ةأرملا تلبتو ، هدَسفأو هَمقسأ :يأ ،ُهَلَْبَتأو ُّبُحلا ُهلََبتو :ناسللا بحاص لوقيلبتب .. 
                                                                                                                                                                          
ةيليخلأا ىليل تنب ىليل : ماع يلاوح تيفوت( ليقع ينب نم ةيليخلأا بعك نب دادش نب لاحرلا نب الله دبع704 ،)م
.يوملأا رصعلاو ملاسلإا ردص ترصاع ،اهتحاصفو ،اهتيصخش ةوقو ،اهلامجب تفرُع ةيبرع ةرعاش 
219
  و كنيب ناك له كيلع تمسقأ : اهل لاقف ناورم نب كلملا دبع ىلع ةيليخلأا ىليل تلخد :تايبلأا ةصق ةبوت نيب
 تملسف هتيتأف هرافسأ ضعب نم مدق هنأ ءيش اننيب ناك ام رداق يحور ىلع وهو هحور ضبق يذلاو لا : تلاق ؟ءيش
 ام اهـيلإ سـيلو ... اهب حبت لا هل انلق ةجاح يذو  :لوقأ تأشنأف ، رملأا ضعبل عضخ دق نأ تننظف يدي زمغف هيلع
 هنوخن نأ يغبني لا بحاص انل ... ليبس تـييحليلحو بحاص ىرخلأ تنأو ....  ةفعو ةيليخلأا ىليل ،ديعس ،ةرديح(
 :ةيبرعلا ةأرملاhttp://saeedabdullabinhydra.blogspot.com) 
220
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn. op.cit., 
p. 30. 
221
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 345. 
222
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p. 76. 
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Lo mismo que le pasa al corazón del hombre por فغشلا (la pasión), le pasa también 
cuando la mujer de la que está enamorado le deja sin que él quiera separarse de ella. O 
sea, se queda el hombre totalmente destrozado Cuando se trata de una enfermedad 
transitoria, a veces podría tener doble funcionamiento. Porque entre aš-Šaġaf que se ha 
definido como enamorarse perdidamente de, o enloquecer, y al-Ŷāwā, que es estar 
embargado de amor, de pasión o de dolor estos dos grados del amor son como un 
eslabón entre el una patología psicológica y física, el verso que citamos a continuación 
del poeta Qays ibn Ḏuraīḥ223: refleja esta situación de manera explícita. 
لوبخم يحلا دعب مويلا كنإو    ُلوْبت  م  مويلا يبل ق ف ُداعُس ْت ناب 
O en el verso de Kaʿab ibn Zuhayr ibn abī Sulmā de qaṣidat al- Būrdāh224: 
 ُلوبْك  م ْدــــ ُفي مل اه  ْرثإ  مَّي تُم      ُلوْبت  م  مْو يلا يبْل ق ف ُداعُس ْت ناب 
En ejemplos anteriores, se puede observar que ambos poetas han relacionado la locura con at-
tābāl; término jūbūl significa en este contexto genios, pues cuando se dice que alguien, quiere 
decir que está persona tiene una enfermedad causada por los genios. Y se da por supuesto que su 
juicio ya está perdido. Cuando se dice que un hombre está jībēl, significa un hombre está loco o 
chiflado, y aquí se trata de una especie de locura y de la corrupción de la mente.  
Intentando aclarar las acepciones at-tābāl, Ibn Manẓūr dice que puede tener el significado de 
destruir, estar loco, estar chiflado, etc. at-tābāl puede afectar el corazón fuertemente hasta causar 
una de las enfermedades más difíciles de curar. Algunos dicen: tābālāḥū tābālān, que significa 
perder la cabeza
225
. Por lo tanto, se podría decir que altābāl, es poner fin a la corrupción del 
cuerpo y el comienzo de la corrupción de la mente y el predominio de la pasión y la persistencia 
del amor al juicio de la persona. Ello puede llevar a varias enfermedades amorosas que causan 
daños físicos y morales tremendos. 
                                                          
223
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 346. 
224
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 346. 
225
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. pp.76, 
94. 
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2.5.2.9 Volverse loco de amor, dejarse avasallar, esclavizar     ميتتلا 
El término at-Tataum, significa ser humillado por amor, o volverse loco por culpa del 
amor. At-tataum, es un estado en el que podría encontrarse una persona bajo el dominio 
completo del amor, y corre riesgo de perder su sano juicio. El poeta Kāʹāb ibn Zuḥayr, 
menciona el término en su verso, cuando dice:      ُلوبْك  م  دُْفي مل اهْرِثإ مَّي تُم  
El verso, habla de un corazón que, al ver la amada, se convierte en esclavo y es 
humillado
226
, porque este amor le domina. Se trata de una categoría muy elevada del 
amor, además es el grado más alto y más sincero del amor excesivo. También es el 
primer paso que conduce hacia la locura.  
لا باهذ ميَّتلا ليقو ،مََّيتُم لجرو ،ىوَهلا نم لقعلا ُباَهذ وهو الله ُمَْيت هنمو ،هَمات دقو ىَوَهلا هدبَْعتَْسي َنأ ُمْيَّتلا لقع
 ُّبحلا هَمَّيتو لََّلذُم دََّبعُم :َيأ ،ُلوبْكَم َدُْفي مل اهْرِثإ مََّيتُم :بعك ةديصق يفو ،هداسفو  يأ ، ُّبُحلا ُهَمََّيتو ،هيلع ىلوتْسا اِذإ
 ،...لذلا ةياغو بحلا ةياغ وهف دبعتلا امأو" :هلوق يف دبعتلا مسقو ميتتلا مسق ميقلا نبا لصفو .ٌمََّيتُم وهف ، َ َّلَّلذو َُهدَّبَع
لجو زع الله ريغ دحلأ ةبترملا هذه حلصت لاو". 
Tal vez alguien pregunta, ¿cómo puede ser un grado de amor sincero el mismo 
que conduce a la pérdida de la cabeza de la persona enamorada? Pues como respuesta 
podemos decir que, según la tradición la categoría at-Tatāīum, que la persona que le 
sufre, vive aislada como aquellas personas ascéticas y místicas. La persona que puede 
calificarse de este atributo ve todo el esplendor reducido en la diosa amada. Entonces se 
trata de un amor que se basa en la humillación, donde la persona enamorada no le da 
vergüenza las cosas insignificantes y a vergonzantes que hace por el amor de su querida. 
Por el contrario, estas personas consideran su humillación
227
 como estar en la gloría, 
según el poeta
228
: 
بـــم نسحأـــلاعف مهحبقأو ىلص ن                     ي لاأـــع اـــق الله دابـــم يبلـــتــمي            
                                                          
226
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 345. 
227
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn., op.cit., 
p. 282. 
228
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p. 
345.345. 
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Y como ha dicho al-Mutanabbī229: 
      ُع  ضخ ي  و ُّلِذ ي لا ن  م  قِشاع ام ف  ىو نلا  و ِبُرقلا ىل ع ع  ضخا  و اه ل ْلَّل ذ ت 
También se ha dicho que “ميتلا, esclaviza al enamorado”230, y de que “ميتلا, lleva a la 
persona amada a que pierda la cabeza”231.  
"هداسفو لقعلا باهذ ميتلا" :ليقو ، "ىوهلا هدبعتسي نأ ميتلا" :ليقو" 
De todos estos significados y de los anteriores podemos concluir diciendo que la 
esclavitud de los excesivamente enamorados es forzada porque si tuvieran que elegir, 
optarían por otra alternativa. El permanecer en esta situación significa la confusión del 
corazón, la esclavitud del alma, y corrupción. El autor Ibn Qayyim al-Ŷawzīyya, desde 
el principio, estableció la distinción entre lo que es avasallamiento y volverse loco de 
amor dice: “En cuanto al avasallamiento es lo máximo en el amor y en la 
humillación,…, y esta categoría no es válida para nadie salvo que Allāh (Dios), y Allāh 
(Dios) no perdona a aquel que es politeísta en su práctica religiosa, Allāh (Dios) 
perdonará todo y cuando quiera excepto eso”232. 
2.5.2.10 Melancolía, enloquecimiento     هلولا 
El término significa, “tristeza”, “desconcierto”, “aturdimiento”. También puede referirse 
al trastorno y la perturbación causados por la intensidad del amor y de la emoción. En el 
diccionario de Mūjjtār aṣ-Ṣiḥāḥ, el término al-Wālāḥ, está documentado como ( ه ل و)ـ , 
cuyo significado es el siguiente, “ ُهل  ولا, al-Wālāḥ es la ausencia o la pérdida de la razón 
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 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., p. 45. 
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 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p.345. 
231
 Op.cit., p.345. 
232
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn., op.cit., 
p. 52. 
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por tristeza y por amor
233
. Reproducimos el uso del término en el siguiente verso del 
poeta al-ʽAššā cuando descubre una vaca a la que las bestias devoraron sus crías: 
اعم تجا اهدنع  لُكو اهاهد  لُك          ٍل  ج ع ىلع ىلْك ث  اهِلاو ْتلبقأف 
En otra fuente consultada sobre el significado del término, Aṣ-Ṣiḥāḥ fī l-luġa, “al-
Wālāḥ, es la pérdida de la razón y el aturdimiento causados por una profunda tristeza 
por temor a perder la persona amada.
234
 
 َُهلَولاو ،فوخلا َوأ نزحلا َوأ دجولا ّةدش نم ريحتلاو لقعلا باهذ وه ليقو ،نزحلا ىنعمب ةغللا مجاعم يف هلولا
لا راتخم يفو ،هِلَي َهلَو بيبحلا ِنادْقِفل لقعلا باهذ :ىنعمب )ه ل و ( ةدام تءاج حاحص ُرُّيحتلاو ،لقعلا ُباهذ :ُهلَولا"
 وأ دجولا ةدش نم ريحتلاو لقعلا باهذ وه :ليق ،نزحلا :هلولا"و ،"ٌةَهِلاوو ٌهِلاو ٌةأرماو ،ٌهِلاو ٌلجرو ،دجولا ةدش نم
."بيبحلا نادقفل لقعلا باهذ هلولاو .فوخلا وأ نزحلا 
 
2.5.2.11 Locura, tristeza causada por amor هلدلا 
Se trata de un término que se aproxima en su significado al anterior porque también 
significa la pérdida del juicio por amor
235
. En este caso el enamorado es una persona 
que padece una tremenda tristeza que le conduce a volverse loco por un amor 
exagerado. La diferencia es que en este caso esta clase de amor no es exclusiva de dos 
personas enamoradas; podría ser el amor de una madre hacia su hijo y el miedo de esta a 
perderlo. También el término es aplicable a la persona que no se acuerda de lo que hace 
y de lo que le hacen. Una persona despistada, es una persona desorientado, distraída, 
que no se entera de lo que pasa a su alrededor
 236. Todos estos matices semánticos nos 
permiten afirmar que el grado de ad-Dalah es más alto que el de al-Walah, y el estado 
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 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p.347. 
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 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn., op.cit., 
p. 248. 
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 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn., op.cit., 
p., 35. 
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 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. pp. 
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de la persona que padece el primero es más que el de persona que padece el segundo. 
Así el del estado de la persona que sufre las consecuencias de ad-Dalah, suele ser el de 
una persona con el corazón roto, inmerso en la tristeza, con una alma muy débil y muy 
sensible que se afecta mucho a la hora de pensar en los recuerdos que tiene con su 
amada
237
. 
 َدو ،هشهدأو هريح :يأ ، ُّبحلا ُهَهََّلد :لاقي ،ىوهلا نم لقعلا باهذ :ُهيلَْدتلاو :حاحصلا يفف" ؛هلولا ىنعمب هْلَّدلا وه َهِل
ناسنِلإا لقع ُهَلْدَي امك هوحن َوأ ٍّمَه نم داُؤفلا ُباهذ :َُهلَّدلاو ُهْلَّدلاو ، "هَلْدَي  ُقْشِعلا َوأ ُّمَهلا ُهَهََّلد دقو ،هريغ َوأ قشع نم
.ْهَتدََقف اِذإ اهدلو ىلع ُهََّلَدت َُةأرملاو ،هََّلَدتف 
2.5.2.12. La locura de amor, amor apasionado     مايهلا 
Al-hiām es sustantivo derivado del verbo hāma. El término significa la locura de 
amor
238
, y el participio ḥāؙīm, se atribuye a una persona indecisa239 y haīm alhīum, es ir 
sobre la faz de la predominancia del amor y de la misma fantasía
240
. Decía el autor de, 
at-Tāŷ, se va por la faz por el amor excesivo y de otras cosas241. El sustantivo es al-
ḥuīām, y al hombre se le llama ḥāymān, se trata de un hombre que es poeta que está 
muy enamorado, melancólico, perdido en el desierto reclamando el amor de una 
mujer
242
. En el Corán aparece el término en forma de verbo:  {  نوُميِه ي ٍدا  و ِّلُك يِف ْمُهَّن أ  ر ت ْم ل أ}  
243
 
                                                          
237
 Op.cit. p.489 
238
 IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p.348. 
239
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p. 
 626, IBN AL-JATĪB, Lisān ad-Dīn, Rawḍat at-taꜤrīf bil-ḥubb aš-šarīf., op.cit., p 347. 
240
 Op.cit., p 347. 
241
 Op.cit., p 346. 
242
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn., op.cit., 
p.35. 
243
 Sūra Alššūʹara ؙ, versículo 22. 
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 َع ىَوَهلا ِةََبلَغِل ِهِهْجَو ىَلَع َبَهْذَي ْنأ َوُهو ُمُويُهلا مايهلا"و ، "ريحتملا :مئاهلا"و ، "قشعلا نم نونُجلا" ُماَيُهلا ِهَيل ُهْنِمو
 ُبهاذلا "اضيأ وهو ، "هريغو ِقْشِعلا نم َبهذ ًانامَيَهو ًامْيَه ُميَِهي هِهْجَو ىلع َماه :جاتلا بحاص لاق دقف .مِئاَه لُجَر
اذإ ًاناَميَهو ًامْيَه ميَِهي َماه ُردصم ُمْيَهلاو ،ِدْجَولا ُديدش ٌّبِحُم :ُنامْيَه لجرو ،ُمايُهلا مسلااو ."ًاقْشِع ههجو ىلع  َّبََحأ
لوقيو ، "ءارحصلا يف للاخ اذإ ِرعاشلاو قشاعلا ُناَميَه :ُمْيَهلاو ،ٌمئاه َيأ ٌماهتْسُم ٌبلقو ،ُقاُّشعلا :ُماَّيُهلاو ،ََةأرملا 
{:ءارعشلا ةروس يف لجو زع الله  نوُميِه ي ٍدا  و ِّلُك يِف ْمُهَّن أ  ر ت ْم ل أ}. 
Por otra parte, “Al-ḥuīām también puede significar la intensidad de la sed”244, como está 
mencionado en el siguiente versículo:  {ميِهْلا بْرُش  نُوبِرا ش ف}  245  
Pero lo que más llama a la atención es que el término combina y aúna la soledad del 
amante y la del poeta.  Tal vez el verso que citaremos a continuación, que es del poeta 
Qāys ibn al-Mulawwaḥ, sirva de ejemplo, al que le decían “El loco por perder la mente 
por la intensidad de su pasión”246, porque era muy apasionado en su amor y perdió la 
cabeza como consecuencia de ello. Este golpe de amor tan fuerte le iba afectando con el 
paso del tiempo. Salía vistiendo ropa sucia y rota y no se acordaba de nadie nada más 
que su amada Lāīlā,  
 ،ةقرخ لاغ ابوث سبلي لا ناكف ،شحولا عم ماهو ،هلقع بهذ ىتح ،رملأا هب ىدامت" دقو ،"هقشع ةدشب هلقع باهذل نونجملا"
 لاو"افرح طقسي لا اهنع ثدحتو باث هل تركذ اذإف ،ىليل هل ركذت لاإ ائيش لقعي. 
Y sobre al-Ḥuīām, citamos el siguiente verso de al-Mutanabbī247: 
           ل ِبْل قلا نِم  ا تْي ب          ْت ـن ك س ٍةَّيبا  رـْع أِب ُداُؤفلا  ما هـــــ  ت ْمــــ  ل ْددـمـــــاـُبنُط ُه 
                                                          
244
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. pp. 
626-627. 
245
 Sūra Alwāqīʹah, versículo 55. 
246
 AD-DĪNWARĪ, Abū Muḥammad ꜤAbd Allāh ibn Muslim ibn Qatība (m 276 H. /889 
J.C.), aš-ŠiꜤr wa aš-šuꜤara’. Taḥqīq. Aḥmad Muḥammad Šākir, Dār al-mꜤārif, El Cairo, 
Egipto, 1966 J.C./ 1385 H., p467. 
247
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p., 114. 
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Y de Ibn Zaydūn citamos este verso sacado de su famoso poema llamada la qaṣida 
nūnīya248: 
اْو عدف ى  وهلا انيِقاس ت ْنِم ادِعلا  ظيِغ          ا نيــــــمآ رهدلا  لاق ف َّص غ ن ْنِأب 
2.6 Formas de distinción entre la galantería al-ġazal, al-nasīb y at-tāšbīb ( ،لزغلا
بيبشتلا ،بيسنلا) la introducción erótica de la casida (al-nasīb) y la composición de 
versos galantes. 
Las introducciones poéticas amorosas preislámicas son las más antiguas de las 
composiciones de la literatura árabe, "y nuestras lecturas a las diferentes colecciones y 
poemarios de los poetas preislámicos nos ponen frente a este hecho evidente que es el 
siguiente:” A saber, que gran parte de la poesía preislámica, que llegó a nosotros 
pertenece casi exclusivamente al-ġazal, que vamos a llamar poesía amorosa árabe"249.   
Por su parte Naŷīb al-Bahbītī, nos ha resumido las tres características de estas 
introducciones poéticas preislámica la del amor ʿudri (puro o virtoso) y la taṣrīhī 
(declarativa) en las tres corrientes principales, la poesía ʿudri o de amor puro o 
platónico, en dos corrientes, mientras que solo hay una corriente para la poesía taṣrīhī 
(declarativa). El mismo autor dice: “La primera corriente se compone de esos poemas 
que se compone para describir las ruinas de los campamentos de la amada después de 
que esta los abandonara.  A continuación, el llanto o lamento de un grupo de personas 
montando en sus camellos. Este tipo de poesía suele estar impregnada de un tono 
melancólico a veces elevado y otras veces se va suavizando para adquirir cierta 
                                                          
248
 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.9. 
249
 FAYṢAL, Šukrī, Taṭawwur al-Ġazal bayna al-Ŷāhilīya wa al-Islam. MatbaꜤat 
ŶāmiꜤat Damasco, Siria, (2ª ed.), 1964 J.C./ 1383 H., p. 19. 
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 :152sosrev setneiugis sol ne ,rabkAؙ -la šuqqarruM
يُـــــخ  ِطّ ــــُط فيها الطَّ ْيُر، ق ْفـــر  ب س ابِس ُ أ ِمْن آِل أ سماء  الطُّلُوُل الدَّواِرس ُ
252
 
 ق ِريـــــب  ولكـــــْن ح  ب ـس  ــتْنـِي الح  وابِس ُ  أ سماء  ل ـــْو أ ْن و  ْلي ه  اذ ك ْرُت بها 
ـس ُآنِ  الــــرَّ ْوعِ  ِشدَّة ِ ـنِمــ ـه ِبــ كـــأني  م  بِـيـت هُ  أُِريـد ُ لا ض  ْنك ٍ وم  ــــْنــــِزل ِ
352
 
 :rotua omsim led sosrev sorto sotse ne O
م ْلاَّ الأ ثـافِيَّ وم  ْبـنى الِخـي ــإ ع فا ر  ْسُمهاْل تْعِرُف الدَّ ار  ــــه     
 452
د  ْمُع ع لى الخ  دَّ ْيِن س ح  س ج  م ْ الـــــدــــِرفُها دارا  لأ ْسماء  فأ ْعـ    
 552
                                                          
052
 tilāṯ-ṯa nraq-la rijā āttaḥ ībaraꜤ-la rꜤiš-ša jīrāT ,dammaḥuM bīŷaN ,ĪTĪBHAB-LA 
 .741.p ,.H 0931 /.C.J 0791 ,).de ª4( ,otpigE ,oriaC lE ,rkif-la rāD .īrŷiḥ-la
152
 487/ .H 861 m( milāS nbi āl’aY nbi dammaḥuM nbi laḍḍafuM-la ,ĪBAHIḌ-ḌA 
 mālaS-sa dbAꜤ aw ,damḥA ,rikāŠ dammaḥuM damḥA .qīqḥaT .tāyalḍafuM-la ,).C.J
 .522-422 .p ,.H 2141 /.C.J 2991 ,).de ª01( ,otpigE ,oriaC lE ,firāꜤam-la rāD ,nūrāH
هو ربيعة بن سعد بن مالك بن أحد الشعراء العرب، عاش في العصر الجاهلي،  اسمه (الُمرقُِّش الأكبر):  252
م، وعشيقته 255المؤرخين العرب تاريخ مولده، في حين أشار ابن قتيبة إلى تاريخ وفاته نحو ضبيعة، لم تذكر كتب 
أسماء بنت عوف بن مالك، وسمي بالُمرقُِّش لقوله: (رقش في ظهر الأديم قلم)، وتعدُّ قصة حبه لأسماء من أكثر 
على طلول محبوبته أسماء قصص العشاق إثارة في الأدب الجاهلي، حين مات حزنا عليها. وقد وقف الشاعر 
الدوارس ينعي وحشة المكان. وقد أصبحت قفرا ًتأوي إليها الطير، فتهيج الذكرى في نفسه. (الطلول): ما شخص من 
 آثار الدار، (البسابس): القفر الخالية، كالسباسب.
 ed ahceF ,ten.sawah-ha.www//:ptth :šiqraM ’āmsA ,qaḤ-la dbAꜤ ,SĀWWUH-LA
 .H 5341/01/60 /.C.J 4102/8/3 :atlusnoc
352
(الضنك): الضيق والشدة. (معنى البيت): قد أنست بهذا المنزل لما نزلت به، من شدة ما بي من الروع، وإن  
 كان ضيقا ليس بموضع نزول.
452
ر يرى الشاعر أنه لم يتبقى من ديار المحبوبة من ربوع محبوبته إلا الأثافي، وهي ثلاثة أحجار توضع فوقها القد 
فهي سوداء من آثار النار، يقولون: ثالثة الأثافي، (الخيم): جمع خيمة ولا تكون خيمة إلا من شجر فإذا كانت من 
 صوف أو شعر فهو بيت.
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      خ ْت سْم أـــ َّكُس  دعـــــب  ءلاــاِهنا ـُم ْق ِم اهب ِْنإ ام  ة  رِفـ ْم  ِرإ ْنـ 
Ṭaḥa Ḥusayn, en su obra Ḥadīt al-Ꜥarbi’ā’  (ءاعبرلأا ثيدح) divide la poesía amorosa árabe 
en tres bloques, “La poesía amorosa árabe de los Omeyas, que se divide en tres 
secciones de forma independiente: uno es la poesía amorosa de los llamados  Cudriyūn, 
es decir los compositores de poesías de amor platónico, los que cantan poesías de este 
tipo de  amor platónico honesto, y el segundo tipo de la poesía amorosa los llamados los 
ibahiyūn, es decir, la poesía erótica,  quienes cantaron de amor y sus  prácticas placeres, 
y la tercera es la poesía amorosa normal, que es una pura continuación de la poesía 
amorosa más común entre los poetas preislámicos” 256. 
Hemos notado que entre los investigadores existe una confusión a la hora de hablar 
sobre conceptos tales como, al-ġazal  لزغلا , al-nāsīb بيسنلا y at-tāšbīb  ,بيبشتلا  según los 
diccionarios árabes consultados por nosotros, entre dichos conceptos hay una semejanza 
semántica. Porque el primero es un sustantivo significa “poesía amorosa”, como hemos 
dicho antes. Mientras que el segundo es un sustantivo cuyo verbo árabe es šabbaba,   بَّبش
  بَّبش /ـب , se trata de componer versos amorosos mencionando las bellezas femeninas. En 
cuanto al tercero, también es un sustantivo derivado del verbo árabe   ب س ن, el cual 
significa poéticamente hablando, رْع ِّشلا يف( ُبيِسَّنلا:) ءاَِّسنلا يف هب ل َّزََغتُملا هنم ُقيق َّرلا , es decir, los 
versos de amor que son finos delicados y que se emplean para expresar el amor hacia 
una mujer. 
Ahora bien, después de esa introducción vamos a plantear la pregunta siguiente: ¿A 
caso se trata de un solo significado de los tres conceptos? Veamos lo opinan los 
especialistas.  
El autor ʽAlī Ŷaūād, dice que los científicos o los sabios de la poesía “han clasificado 
al-nasīb, como una subclase de las categorías de la poesía, otros lo han llamado at-
                                                                                                                                                                          
255
  ،بصلا :)حسلا( .ءافو حست هعومدو ،داتولأا راثآب لاإ ةلوقنملا مايخلا ناكمو  هتبوبحم للاطأ رعاشلا زيمي مل
 :)ءامسأ( .لئاسلا :)مجسلا(.ةعيبض نب فوع تنب ءامسأ 
256
 ḤUSAYN, Ṭaḥa, Ḥadīt al-Ꜥarbi’ā’. Dār al-maꜤārif, El Cairo, Egipto, 1960 J.C./ 1379 
H., p. 239. 
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Tāšbīb, mientras otros, han determinado al-ġazal, como una clase de la poesía y han 
incluido al-ġazal, dentro del mismo”257. 
Por su parte, los lingüistas girando a estas palabras, con el fin de definir cada palabra el 
uno al otro, cada término de los tres conceptos que vamos a resumir ahora. 
En Lisān al-ʿarab, hemos encontrado los términos documentados en una frase como, 
“šabbaba bel mārr ؙa: qālā fīḥā alġāzāl wa al-nasīb”258, que quiere decir el poeta 
mencionó a la mujer con versos finos de amor. También se dice en árabe “nasībā fi 
alnissؙa: ššābābā bīḥūn fi alššʹir wā tāġāzāl”259.  
 لزغلا اهيف لاق :ةأرملاب ببش" :برعلا ناسل يف،"بيسنلاو  رعشلا يف نهب ببش :ءاسنلاب بسن"ولزغلاو "لزغتو 
"تايتفلا و نايتفلا ثيدح" وه هدنع. 
Así mismo al-ġazal es “el relato de los chicos y las chicas”260, Por lo tanto, hallamos 
ʽAntara ibn Šaddād combina la descripción fisiológica del cuerpo de la mujer y el lado 
emocional, en los siguientes versos:
261
 
ءاود َّنـــــهــل اـــم ٍظـــحـــل ِماـــهسب   ءارذــــعٌ ةحــيلم داؤفلا ِتـــــمر 
  ءَابِظ َّن ه ظَاــــــحِل ِسوــــ  مـُّشلا ِْلثــِم  ٍدــــِهاَوـَـن َنْيَب ِديِعلا َناَوأ ْت َّرـَم 
                                                          
257
 ꜤALĪ, Ŷaūād, al-Mufaṣṣal fī tārīj al-Ꜥarab qabla l-islām. Dār al-Ꜥilm li-l-malāyīn, 
Beirut, Líbano, 1980 J.C./ 1400 H., p. 143.  
258
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit., pp. 
46-47.  ššābābā, ġāzāl.  
259
 Op.cit., p. 47. 
260
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit.,p.47 
261
 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ diván ꜤAntara. Dār al-kutub al-Ꜥilmīya, Beirut, Líbano, 
(1ª ed.), 1985 J.C./ 1405 H., pp.7-8. 
 ،يسبعلا ةيواعم نب دادش نب ورمع نب ةرتنع وه :دادش نب ةرتنع ،يبرعلا رعشلا يف تاقلعملا ءارعش دحأ شاع
( ةرتفلا للاخ525  م- 608.)م 
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  هـــــــعاذأــــف  هـــتــيــفــخأ   ءاـفخلإا  ينطاب يف يذَّلا ىِمقس ينلاتغاف 
  ءاَبَص ِبو نــَجلا َدــْعـَـب  هــَـفاـَطـــْعأ تكرح ٍناب  بيضق  تلقف ْترطخ 
 
Por su parte al-Ŷāḥīẓ, opina que tanto al-ġāzal como at-Tāšbīb, son términos 
sinónimos, y así lo menciona en su libro titulado, ةلاسر ءاسنلاو قشعلا , y en el resto de sus 
epístolas “En cuanto al canto conmovedor, melodioso la poesía, esto pertenece a la 
mujer, que son las que tienen que cantar los poemas cuyos versos describen el amor (al-
ʿišq), son aquellas mujeres que han sido objeto de estas poesías en que los hombres 
hablan de sus propias bellezas femeninas”262. 
 " بيبشتلاو لزغلا راعشأب ىنغت نأ يغبني امنإو ،ءاسنلا قوقح نم كلذ امنإف لزغلا رعشلا يف برطملا ءانغلا امأ
."لاجرلا ببش نهبو ،راعشلأا تقطن نهيف يتاوللا ءاسنلا ةبابصلاو قشعلاو 
En cuanto a Ibn Manẓūr, destaca el factor lingüístico de al-ġazal y at-tāšbīb; como 
rasgo diferenciador entre estos dos conceptos. “tāġāzzul, que significa componer versos 
sobre la belleza femenina, al-ġazal es la conversación de los niños y niñas, es y la 
diversión con las mujeres y componer versos amorosos con ellas: conversar con ellas e 
insinuarse.
263
. 
Y sobre al-nasīb, y su definición, Qūdāmah ibn ŶaꜤfar, en su obra, Critica de la poesía 
(رعشلا دقن), ha intentado definirlo “Que al-nasīb, o el anhelo, es cuando el poeta 
menciona la creación de las mujeres y sus modales, y las maneras del amor y de su 
comportamiento con ellas”264   هب ىوهلا لاوحأ فّرصتو نهقلاخأو ءاسنلا قلخ رعاشلا ركذ بيسنلا نإ
نهعم”."  
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 AL-ŶĀḤIẒ, Abū ꜤUṯmān ꜤAmr ibn Bahr, Rasā’il al-Ŷāḥiẓ. Dār an-nahḍa al-ḥadīṯa, 
Beirut, Líbano, 1972 J.C./ 1392 H., p. 165. 
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 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p. 
492. 
264
 AL-BAGDADĪ, Abū al-Faraŷ Qadāmah ibn ŶaꜤfar ibn Zayyād (m 337 H./948 J.C.), 
Naqd aš-šiꜤr. Taḥqīq, Muḥammad ꜤAbd al-MunꜤim Jafāŷī, Maktabāt al-kuliyat al-
azharīya, El Cairo, Egipto, (1ª ed.), 1978 J.C./ 1398 H.p. 123. 
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Y luego añade que “al-nasīb completo es cuando debe cumplir su objetivo, es aquel que 
en él se abundan las evidencias de perecer de amor apasionado y tener el corazón 
ardiendo, donde las pruebas de la existencia de un amor excesivo, son la melancolía, y 
la angustia más de que lo que hay este el de ternura, firmeza y la humillación en lugar 
del orgullo y del amor propio, es en su conjunto todo aquello que aúna la discreción y la 
perservancia con la debilitación y la blandura, si al-nasīb, cumple con todo esto, pues 
este será el objetivo se habrá conseguido.”265 
 دهاوشلا هيف ترهاظتو ةبابصلا يف كلاهتلا ىلع ةلدلأا هيف ترثك ام وه ضرغلا هب متي يذلا بيسنلا نوكي نأ بجي"
عوشخلا نمو ،ةدلاجلاو نشخلا نم هيف نوكي امم رثكأ ةقرلاو يباصتلا نم هيف ناك امو ةعوللاو دجولا طارفإ ىلع 
 للاحنلاا قفاوو ةميزعلاو ظفحتلا ّداض ام رملأا عامج نوكي نأو ،زعلاو ءابلإا نم هيف نوكي امم رثكأ ،ةلذلاو
ضرغلا هب باصملا وهف كلذك بيسنلا ناك اذإف ةواخرلاو" . 
Sobre los temas que deben ser incluidos en el al-nasīb, o el anhelo según la 
comprensión del autor, “Puede que el anhelo incluya temas como el deseo y el hecho de 
recordar a los seres queridos, y mencionar las promesas de los amigos con la imagen las 
ráfagas del viento, y el resplandor de los relámpagos y las palomas clamoreadas, y los 
jinetes nómadas y las ruinas de las viviendas efímeras y los restos desvanecidos”266. 
 
Más adelante el mismo autor nos describe cómo tiene que ser el poeta de preciso a la 
hora de hablar sobre los conceptos de al-nasīb, y at-tāšbīb, “El buen poeta es el que 
describe solamente lo que puede ver y saber, ya sea algo que tenga relación con el 
presente o con el pasado, o algo que él ha encontrado”267. 
"نِسْحُملا  دق وأ دجي هنا رثاد وأ رضاح دجو يذ لك هب ملعي ام هدجي ام لاوحأ نم فصي يذلا وه هيف ءارعشلا نم
اشلل نوكي ىتح هلثم دجورعشلا ةليضف رع". 
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 Op.cit., p. 124. 
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 AL-BAGDADĪ, Abū al-Faraŷ Qadāmah ibn ŶaꜤfar, Naqd aš-šiꜤr., op.cit., p. 124. 
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 BAGDADĪ, Abū al-Faraŷ Qadāmah ibn ŶaꜤfar, Naqd aš-šiꜤr., op.cit., p. 126. 
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 Pero en libro de Tāŷ al-Ꜥaros, su autor dice que an-nasīb, at-tašbīb y, al-ġazal todos 
tienen el mismo significado, ya que considera a que, al-ġazal son los dichos y los 
hechos concurridos entre la amada y el amado. En cuanto at-tašbīb, se trata de hablar de 
la persona amada y mencionar sus rasgos, sin embargo, an-nāsīb, hace referencia a los 
tres elementos a la vez, es decir, el amado, la amada y todo lo que ocurre entre ellos. Ya 
que at-tāšbīb, está dentro del al-nasīb, y éste menciona al-ġazal268. 
El poeta Abū Tammām, en su obra ةسامحلا bajo el título de al-nasīb, incluye al-ġazal y 
at-tāšbīb, y no dedica a cada de ellos un apartado. Asimismo, en su poemas y cantos 
elegidos para este propósito incluye todos los significados que están relacionados con el 
amor y la relación entre la mujer y el hombre, lo cual quiere decir que al-nasīb, at-
tāšbīb y al-ġazal todos significan lo mismo para este poeta.269 
Por su parte el autor, Muḥammad ibn Sallām al-Ŷumaḥī, ha agrupado los tres conceptos 
en uno. Cuando habla sobre ʽUbayd Allāḥ ibn Qāys ibn al-Rūqāyāt, dice “Era al-ġazal, 
es la poesía de ʿUmar ibn abī Rabīʿa, la tiene más contenido amorosa que la suya. 
ʽUmar confesaba su al-ġazal en público, pero no satirizaba ni elogia, mientras ʽUbayd 
Allāḥ, hacía referencia y no confesaba”270.  
" ديبع ناكو حدمي لاو وجهي لاو ،لزغلاب حّرصي رمع ناكو ،ةعيبر يبأ نب رمع رعش هرعش نم لزغأو ،ًلازغ ناك
."حرصي لاو بسني الله 
                                                          
268
 AZ-ZABĪDĪ, Muḥammad ibn Muḥammad ibn ꜤAbd ar-Razzāq al-Ḥusaynī (m 1205 
H./1790 J.C.), Tāŷ al-Ꜥarūs min ŷawāhir al-qāmūs. Taḥqīq. ꜤAlī Širī, Dār al-fikr, Beirut, 
Líbano, 1994 J.C./ 1414 H.  al-ġāzal. 
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 AL-MARZŪQĪ, Abū ꜤAlī Aḥmad ibn Muḥammad (m 421 H./ 1030 J.C.), Šarh 
diwān al-Ḥamāsa. Taḥqīq, Aḥmad Amīn, wa ꜤAbd as-Salām Hārūn, Dār al-ŷīl, Beirut, 
Líbano, (1ª ed.), 1991 J.C./ 1411 H., p. 755. 
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 AL-ŶUMAḤĪ, Muḥammad ibn Sallām (m 232 H./ 846 J.C.), Ṭabaqāt fuḥūl aš-
šuꜤarā’. Taḥqīq. Maḥmūd Muḥammad Šākir, Dār al-Madanī, Yada, Arabia Saudí, 1980 
J.C./ 1400 H., p. 648. 
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Este autor hablando de Kuṯīr y az-Zah, dice que este utiliza bastante al-tāšbīb, es decir, -
destaca los rasgos físicos de su amada- pero Ŷāmīl le superaba, y todos aquellos que 
usaban al-nāsīb, eran de los que participaban en ello”.271  
" يف ريثكل ناكوبيسنلا يف اعيمج بيسنلا باحصأ ىلعو ،هيلع مدقم ليمجو رفاو بيصن بيبشتلا" 
Y en Lisān al-ꜤArab, el concepto tāšbīb aš-šʹir: significa suavizar y hacer más fino a su 
comienzo la mención a las mujeres; es igual que avivar el fuego poco a poco para 
hacerlo más intenso. Wa šāšbābā bel marؙah: qāl bīḥa al-ġazal wa al-nāsīb; wa ḥuwa 
yāšīb bīḥā ؙay yānsīb bīḥā. Wa alnāsīb bīl nissa ؙ”272. 
Hemos visto cuántas acepciones derivan del término ġazal y como los 
especialistas lo conciben desde distintos puntos de vista en su análisis lingüístico. En lo 
que coinciden todas sus opiniones es en situar en un solo marco centrado en demostrar 
la belleza femenina y enamorarse de todas las imágenes poéticas.  
Y todavía tenemos que añadir la diferencia entre el amor y los versos amorosos 
árabes. Hemos de reconocer “que el amor es como cocer a fuego lento sentimientos que 
el ser humano vive en su interior hacia aquella persona que le enamora pues la poesía 
amorosa no es nada más que una herramienta que solamente expresa los sentimientos y 
sensaciones y mientras que  el amor es un sentimiento y los versos amorosos son el 
reflejo de este sentimiento, pues sería lógico que este sentido fuese anticipado a la 
expresión para que la poesía amorosa árabe se considerase como un arte de expresión 
que siguiera al amor y este es el fenómeno de lo expresado"
273
. 
La mujer representa un doble espacio para el poeta a lo largo de la historia. Por un lado, 
la considera icono para la vida y la muerte; y la alegría y la tristeza por el otro. También 
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 Op.cit., p. 545. 
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 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p. 
481. 
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 DIYĀB, ꜤAlī, al-Ġazal al-Andalusī fī l-qarni al-jāmis al-hiŷrī (11 J.C.): Ibn Zaydūn 
wa al-muꜤtamid ibn ꜤAbbād namūdaŷan. Mu’assasat aš-šabība li-l-Ꜥi’lām, Damasco, 
Siria, (2ª ed.), 1994 J.C./ 1414 H., p.136. 
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ella es la imagen de la belleza y la finura de los sentimientos. Pero asimismo puede ser 
el símbolo de la malicia, la astucia, la artimaña y un largo etcétera de todo lo malo que 
está relacionado con su personalidad
274
. La mujer se convirtió un importante elemento 
para la belleza radiante y en símbolo de la feminidad y la fertilidad, después de que su 
imagen universal rodeara al poeta para formar un ejemplo imaginativo mediante un 
eslabón que une entre las imágenes de la naturaleza y el cuerpo femenino como portador 
de la belleza absoluta
275
.  Más tarde el poeta encontró en la mujer como una criatura 
imprescindible para completar su vida, su entidad y su esencia. En su sentir dentro de su 
esencia expresado en forma de un poema. No hay entre los seres humanos nadie que no 
haya tenido un encuentro con la mujer a lo largo de su vida. Siendo ella la que saca de 
su aislamiento y haciendo que su intención cambie del yo (ego) hacia el (tu)
276
.  
La mujer ha ocupado toda la intención de los poetas a lo largo de los tiempos, de modo 
que le ha retratado mejor que han podido. Sobre ella escribieron cuentos y novelas de lo 
más ingenioso que podían dibujar sus plumas en sus cuadros más artísticos. 
Independientemente de si la poesía es fruto de una experiencia personal o resultado de 
la imaginación, el poeta siempre trata de expresar fielmente las sensaciones y los 
sentimientos hacia la mujer, como dice Schspear: Un satélite de su luz se ilumina el 
hombre, que sin ella el hombre permanece en la oscuridad
277
.  
"  ةأرملاملاّظلا يف ُلجّرلا ُتيَبي اهِريغ ْنِمو ،ُلُجّرلا هب ُرينتسَي ٌبكوك "   
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 MUJTĀR, Malās, Dalālāt l-ašyā’ fī š-šiꜤr al-Ꜥarabī al-ḥadīṯ: al-Bardūnī namūdaŷān. 
Iṣdārāt dā’irat aṯ-ṯaqāfa wa al-iꜤlam, Sharjah, (1ª ed.), 2000 J.C./ 1420 H., p.62. 
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 MAḤMŪD, Muḥammad Ḥusayn, ŠiꜤriyat al-ŷasad (ꜤAṣr sadr al-Islām- al-Ꜥasr al-
’Umawī): Faḥṣ aṯar al-ŷasad fī š-šiꜤr haḏayni al-Ꜥaṣrayn. Dār maŷdalāwī li-n-našr wa 
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 ꜤABD AL-ḤĀFIẒ, Ṣalāḥ, az-zamān wa al-makān wa aṯāruhumā fī ḥayāt aš-šāꜤir al-
ŷāhilī wa šiꜤrihi: Dirāsa naqdīya wa naṣṣīya. Dār al-maꜤārif, Egipto, 1983 J.C./ 1403 
H., p. 295. 
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 RIḌWĀN, Āmāl, al-Mar’a Kawkab yastanīr Bihi ar-raŷul. 4/4/2010, 
http://www.diwanalarab.com, Fecha de consulta: 11/2/2014 J.C./ 10/04/1435 H. 
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Cuando hablamos de la mujer y de su presencia en la literatura en general, y en la poesía 
en particular, estamos hablando de una presencia contradictoria para un poeta u otro. 
Porque la mujer para algunos es como una imagen sagrada, y como un objeto sexual 
para otros. “El poeta árabe no solo era consciente de la existencia material de la mujer, 
sino también percibe una presencia espiritual que representa un valor muy alto en la 
vida poética del poeta”278. De ahí parte el tema de nuestra investigación: La imagen de 
la mujer en la poesía amorosa árabe: al-Mutanabbī e Ibn Zaydūn como modelo. En 
nuestro trabajo estudiamos la imagen de la mujer mediante dos épocas literarias 
contemporáneas. Cada una de ellas estaba bajo la influencia de los cambios sociales que 
provocaron toda una revolución literaria y científica, Que son la era Abasí y la era 
Andalusí. En ambas la mujer tuvo una posición que sintonizaba con la evolución de la 
sociedad abasí y la andalusí. Que por motivos relacionados con las limitaciones de la 
investigación, hemos optado por seleccionar los dos poetas. 
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 MAḤMŪD, Muḥammad, ŠiꜤriyat al-ŷasad (ꜤAṣr sadr al-Islām- al-Ꜥasr al-’Umawī): 
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3. LA IMAGEN DE LA MUJER EN LA ÉPOCA PREISLÁMICA, LA 
ÉPOCA DE LOS INICIOS DEL ISLAM Y LA ÉPOCA OMEYA 
La mejor forma de comenzar este capítulo es citando las palabras del filósofo 
francés Jacques Derrida: “No hay una esencia de la mujer porque la mujer separa y se 
separa de sí misma. No hay verdad. No existe la verdad de la mujer porque la mujer no 
es más que un nombre de la no-verdad de la verdad”279. Podemos afirmar, partiendo de 
esta cita, que la mujer y su dialéctica ha constituido un elemento muy influyente, una 
incógnita a la que el poeta árabe ha procurado responder a través de sus poemas. Se 
trata, por una parte, de un componente esencial, presente en la mismísima matriz de los 
poemas. Y, por otra parte, de un asunto espinoso y complejo, puesto que la mujer está 
presente en la apertura de las casidas árabes. Sería más indicado, desde la perspectiva de 
la teoría de la literatura, volver a la imagen de la mujer en las épocas previas a la época 
abasí y la andalusí. En realidad, este conflicto entre la casida y la mujer es un fenómeno 
que ha acompañado a la literatura árabe en sus distintas épocas. Nuestro seguimiento del 
asunto no es otra cosa que un compromiso con la metodología científica que se basa en 
ofrecer una lectura de la imagen de la mujer, lo cual nos exige hacer un seguimiento 
continúo de la idea de forma concatenada, para llegar a la idea a la que aspiramos. Si 
observamos los divanes de los poetas de épocas anteriores, podemos comprobar que la 
imagen de la mujer ha experimentado cambios según el momento y las circunstancias. 
No en vano se trata de una imagen dependiente de la naturaleza de la sociedad en la que 
se inscribe, puesto que la poesía “toma su materia de la realidad de la vida del entorno, 
si bien esa realidad se transforma en la poesía en otra realidad que se desmarca de la 
realidad verdadera de la que parte, porque el arte, en general, y la poesía, en particular, 
no aspiran a reflejar la vida tal como es en realidad, no pretenden ofrecer una mera 
imagen fotográfica”280. Mas esa imagen se ha ido liberando, ha ido llegando a sacar a la 
luz los sentimientos, a trasladarlos desde el marco de lo confidencial y lo secreto hasta 
el ámbito de lo público, enlazándolos con la naturaleza, insuflando los elementos de la 
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 FARĪD, Az-Zāhī, al-Ḥikāya wa al-mutajayyal. Ifrīyqīa aš-Šarq, Marruecos, (1ª ed.), 
1991 J.C./ 1411 H., p. 130. 
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 ꜤABD ALLĀH, Ibrāhīm, Bayn al-qadīm wa l-ŷadid: Dirāsa fī l-adab wa n-naqd. 
Maktabat aš-šabāb, El Cairo, Egipto, 1985 J.C./ 1405 H., p. 7-8. 
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naturaleza en el cuerpo de la mujer en la época abasí y la andalusí, aunque ya hubo 
precedentes de ello en las épocas anteriores. Ahora bien, esta tendencia se constituyó en 
fenómeno y arte independiente para los andalusíes. De ello precisamente tratamos en 
este estudio, de la presencia de la mujer en el poeta andalusí. Pero corremos el riesgo de 
equivocarnos si nos limitamos en nuestra exposición y análisis de la imagen de la mujer 
a la literatura árabe, puesto que se trata de una imagen que conforma un ámbito de 
carácter semántico más amplio, que genera un sinfín de imágenes y referentes poéticos.  
El cuadro de la Mona Lisa
281
 sería un buen ejemplo de ello, con esa sonrisa 
ambigua que sigue siendo un acertijo difícil de resolver para críticos y artistas, pese a 
todos los intentos de interpretación que se han hecho partiendo de las circunstancias y 
referentes particulares de cada uno de ellos. 
La mujer constituye, en las diversas épocas de la literatura árabe, un mundo abierto 
en el que se imbrican diversas dimensiones y sentidos, dando lugar a dos imágenes 
contrapuestas. La primera se hace evidente y visible a través de la mujer poesía, o dicho 
de otra forma, la mujer casida. La segunda se manifiesta en la mujer como entidad 
corpórea. Esta dialéctica fue sostenida por Freud en la carta que dirigió a su novia 
Marta, en la que decía: “Las leyes y usos siguen estando llamados a otorgar a la mujer 
una serie de cosas que hasta ahora le están vedadas. Pero el destino de la mujer, pese a 
ello, seguirá siendo como hasta ahora: en su juventud es esa cosa deliciosa y magnífica, 
y en su madurez es la esposa querida”282. En este capítulo hemos considerado 
conveniente hacer un seguimiento cronológico a través de las diferentes épocas 
literarias, comenzando por la época preislámica, para llegar a la época abasí y la 
andalusí, que son las épocas en las que vivieron nuestros dos poetas, y detenernos a 
examinar y analizar las particularidades de la imagen de la mujer. 
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 Se trata de uno de los cuadros más célebres del mundo, pintado por el italiano 
Leonardo da Vinci, que comenzó su obra a principios del año 1503 y la terminó en el 
año 1510. Lo que le ha deparado fama mundial es precisamente la mirada y la sonrisa 
enigmática sobre cuya interpretación han diferido y discutido mucho los críticos.  
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 ṮĀ’IR, Ḏīb, al-Mar’a fī t-taḥlil an-nafsī al-frūwīdī. Maŷallat al-maꜤrifa, ‘387, 
Wizārat aṯ-ṯaqāfa, Dimašq, Siria, 1995 J.C./ 1416 H., p. 89. 
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3.1 La mujer en la época preislámica 
El poeta preislámico está íntimamente ligado al entorno desértico en el que se 
mueve, entorno que constituye, en todas sus manifestaciones, el eje central de sus 
poemas el poeta se inspira en sus colores y los motivos que le sugiere para conformar 
sus imágenes poéticas. La imagen de la mujer, para el poeta preislámico “surge de la 
conjunción armónica entre el mundo general en sus dos vertientes, la natural y la social, 
y el mundo femenino. La realidad, con sus diversos elementos, representa el mundo de 
la belleza más amplia para la mente humana, y la mujer constituye un elemento 
adicional, que completa la belleza que hay en el cosmos. Y ese descubrimiento de la 
conjunción entre esos dos mundos, tal como se representa en la imaginación de los 
poetas, puede llegar a revelarnos algunos secretos de la belleza y la estética de la vida, y 
refuerza nuestra percepción de las manifestaciones de esa belleza”283. A imagen y 
semejanza de las circunstancias en las que vive el poeta preislámico, la imagen de la 
mujer en su poesía se limita a la mujer amada. Creemos que el elemento amoroso en la 
poesía preislámica no cruza los límites del preludio amoroso, y no logra independizarse 
de él, puesto que en realidad no es más que la expresión de “un sentimiento prístino y 
consustancial al hombre, tanto como el de su propia necesidad sexual”. El poeta 
preislámico galantea únicamente con la mujer, pero ese galanteo y esa vertiente 
amorosa discurren por dos vías: la vía de la castidad y la vía de la expresión franca y 
explícita. El preludio amoroso, para los poetas preislámicos, cumple el propósito de una 
introducción, de un prefacio, a partir del cual el poeta se va trasladando hacia los otros 
propósitos, esto es, el panegírico, el autoelogio y la descripción, en tanto que el galanteo 
amoroso casto es casto en su sentido y casto en su expresión verbal. Bien pocas veces 
pronuncia el poeta el nombre de su amada de forma pública. Y precisamente por eso el 
galanteo amoroso casto es algo relativo, que gira en torno a la evocación de la pasión, al 
recuerdo de los días pasados y al deseo de volver a encontrarse con la mujer amada. La 
verdadera poesía amorosa (descripción de los miembros visibles de la mujer) es 
realmente escasa en ese tipo de preludios amorosos castos. Sin embargo, el hombre 
beduino surca las vías del galanteo franco y abierto, pues el poeta preislámico se siente 
atraído por las cualidades físicas destacables en la mujer: le gusta ese cuerpo opulento 
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de mujer que apenas cabe por una puerta y que para levantarse requiere la ayuda de sus 
criadas, mientras que el hombre sedentario prefiere a la mujer lozana pero grácil, que no 
alcanza ese grado de gordura que le dificulta pasar por las puertas. Así dice Imruʼ al-
Qays en su muʿallaqa: “esbelta, blanca, prieta”284. Por eso decimos que el poeta 
preislámico es un profesional de la descripción, que se centra en los elementos 
materiales y sensoriales, y rara vez se aparta de ellos para entrar en el ámbito 
psicológico de sí mismo o de su amada, puesto que “en su materialismo no se interesa 
en exceso por la descripción de las virtudes de la mujer ni por su reputación moral, ni 
por analizar sus sentimientos, y tampoco se interesa por descubrirnos lo que bulle en su 
interior, por acercarnos sus intimidades, por extraer lo arcano de su alma”285. Por ello la 
vía de la castidad en los preludios amorosos es más bien escasa, no por la cantidad, sino 
por la forma y el estilo, en comparación con la vía de la expresión franca y explícita. De 
hecho, algunas de las muʿallaqāt nos hablan con claridad y sin tapujos sobre esa vía de 
castidad, tal como sucede en las palabras de Ṭarafa ibn al-ʿAbd286:  
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285 AL-BUSTĀNĪ, Buṭrus, Udabā’ al-Ꜥarab fī l-Andalus wa Ꜥaṣr al-inbi’āṯ. Dār al-ŷīl, 
Beirut, Líbano, 1989 J.C./ 1409 H., p. 68. 
286 AZ-ZAWZANĪ, Abū ꜤAbd Allāh al-Ḥusayn ibn Aḥmad (m 486 H./1093 J.C.), 
Šarḥa al-muꜤallaqāt as-sabꜤ. Dār al-ŷīl, Beirut, Líbano, (3ª ed.), 1979 J.C. / 1399 H., p. 
61-62. Significado de los términos: jawla es el nombre de una mujer de los Banū Kalb; 
al-ʾaṭlāl es el plural de ṭalal y se refiere a los restos que quedan de las moradas ya 
abandonadas; barqa es el lugar en el que se mezclan las piedras con los guijarros y el 
barro; talūḥ significa que aparece o se muestra claramente; wašm es pinchar la aguja en 
cualquier parte del cuerpo del hombre. El significado del verso es que los restos del 
campamento de Jawla en ese lugar en el que se juntan los guijarros con la arena y el 
barro brilla como lo hacen los tatuajes grabados con aguja en el dorso de la mano. 
Wuqūf, con su singular wāqif, aluden al viajero que se detiene; ṣaḥbī es el plural de 
ṣāḥib, es decir, “compañero o amigo”; maṭiyy es el plural de maṭiyya y significa la 
montura, es decir, el camello, caballo y otros animales a los que el hombre se monta 
para viajar; tahlak ʾasan significa que siente mucho separarse de esos restos hasta 
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 ِد  مهــــ  ـث ِة قُرِبب  للاــــط أ  ة لوــ  خِل  ِد يلا ِرِهاظ يف ِمش  ولا يقاب ك ُحول ت 
 َّي ل ع يبح  ص اِهب  افوقُومُهَّيط  م   ِدـَّلـــ  ج ت  و  ىـــس أ كِله ت لا  نولوق ي 
Sobre esto nos dice Zuhayr Ibn Abī Sulmā287: 
 ِمَّـلـــ  ك ت م ل  ة نمِد ىفو أ ُِّمأ نــِم أ   ِمــــَّل ث تُملا ف ِجاّرُدــــــــلا ِة نامو  ِحب 
اـــهَّن أ  ك ِني ت  مق  رلاِب اهـــ ل  راد  و    ِم  صعِم ِرِشاو ن يف ٍمش  و ُعِجار  م 
Nos vienen a la memoria las palabras de Ibn Qutayba cuando decía: “El objeto de la 
casida es, en el inicio, la mención de los hogares, campamentos y restos de los mismos, 
ante los que el poeta se detiene a llorar y lamentarse, y les dirige sus versos, lo cual le 
da oportunidad para recordar a las gentes que habitaban allí”288. A veces el poeta, en 
uno o dos versos, se dedica a traer a su imaginación a la amada, que se le aparece como 
un espectro, y es entonces cuando el poeta habla de sus amores por ella, o los de ella por 
él, en un magnífico soplo de pasión. Esto es lo que Al- Bahbītī considera una de las 
corrientes de la vía casta, cuando señala: “La tercera corriente: en ella la poesía aborda 
el amor del alma por la amada sin pretender otra cosa que expresar el sentimiento, lo 
que alberga en su interior el que ama, las aflicciones que sufre. El poeta describe el 
recuerdo del encuentro con su amado, el impacto que su alma recibe, el intenso dolor 
                                                                                                                                                                          
perecer de pena; taŷallad significa “ten paciencia, resiste”. El sentido del verso es que 
los compañeros le dicen al poeta: “no mueras de dolor y pena, tienes que resistir”. AZ-
ZAWZANĪ, Abū ꜤAbd Allāh al-Ḥusayn ibn Aḥmad., Šarḥa al-muꜤallaqāt as-sabꜤ., 
op.cit., pp. 61-65. 
287
 AZ-ZAWZANĪ, Abū ꜤAbd Allāh al-Ḥusayn ibn Aḥmad., Šarḥa al-muꜤallaqāt as-
sabꜤ., op.cit, pp. 99-102. Dimna es lo negro o las cenizas que quedan en los 
campamentos una vez abandonados; Ḥawmāna al-Darraŷ wa-l-Mutalaṯṯim son nombres 
de lugares en el desierto arábigo. el sentido del verso es que el poeta se pregunta por los 
restos de su esposa, Umm Awfà, ante los que se detiene en un lugar de la zona del Naŷd 
llamado Ḥawmāna al-Darraŷ wa-l-Mutalaṯṯim. 
288
 AD-DĪNWARĪ, Abū Muḥammad ꜤAbd Allāh ibn Muslim ibn Qatība (m 276 H. /889 
J.C.), aš-ŠiꜤr wa aš-šuꜤara’. Taḥqīq. Aḥmad Muḥammad Šākir, Dār al-mꜤārif, El Cairo, 
Egipto, 1966 J.C./1385 H, p. 27. 
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que padece, los sentimientos que se apoderan de él. El poeta no aborda el sentimiento 
puro de forma directa, sino que para describirlo se basa en los elementos reales, en los 
vestigios y testimonios que extrae de sus experiencias vitales”289. Confirma esta 
corriente lo que dice al-Murqiš al-ʾAkbar290: 
 ُدوُجُه يباحــــصأو ين ق َّرأ ف      ىمْي لُس نم  لا ي  خ  لايل ى  رــــــ  س 
 ُديعب ُمُهو ا  ه ــلـــْهأ ُبــــُـقْرأو        ٍلاح َّلــــــــك يِرْم أ ُريُِدأ ُتِب ف
 
Al-Bahītī aúna la primera corriente con la tercera, puesto que ambas conducen a un 
mismo fin, según sus propias palabras: “La primera corriente y la tercera se aproximan 
la una a la otra en sus fines, que son la representación de los tormentos de la pasión y el 
sentimiento de amor en el alma por medio de una descripción directa del sentimiento. 
Se trata de un tipo de representación compareciente del sentimiento en lo general y 
global, pero de una representación más abstracta en cuanto al detalle”291. Y luego aúna 
las dos corrientes en una única denominación: “Y a este tipo de poesía amorosa le voy a 
dar el nombre de estilo analítico”292. Se trata de un estilo que analiza los sentimientos 
del alma y los describe trayendo a colación las situaciones que reflejan el estado de 
amor y que marcan el dolor y la pasión tortuosa. Vamos a citar a continuación algunos 
modelos de ese tipo de poesía amorosa de corte casto en la que se aúnan ambas 
corrientes. Por ejemplo, las palabras de al-Murquš al- ̛Akbar en las que se une el llanto 
                                                          
289
 AL-BAHBĪTĪ, Naŷīb Muḥammad, Tārīj aš-šiꜤr al-Ꜥarabī, op.cit., p. 148. 
290
 AḌ-ḌIHABĪ, al-Mufaḍḍal ibn Muḥammad ibn Ya’lā ibn Sālim (m 168 H. /784 
J.C.), al-Mufaḍlayāt. Taḥqīq. Aḥmad Muḥammad Šākir, Aḥmad, wa ꜤAbd as-Salām 
Hārūn, Dār al-maꜤārif, El Cairo, Egipto, (10ª ed.), 1992 J.C./ 1412 H., op.cit., p. 223. 
también: Al-Aġānī, op.cit., p. 141. 
291
 AL-BAHBĪTĪ, Naŷīb Muḥammad, Tārīj aš-šiꜤr al-Ꜥarabī., op.cit., p. 148. 
292
 Op.cit., p. 148. 
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ante las ruinas del campamento y la mención de la partida de la amada junto con el 
dolor que experimenta al recordarla
293
: 
           ُح فْس ي  كي نْي  ع ُءام ٍرا  د ِمْس  ر ْنِم أ  اوُح َّو  ر تو ُُهلْه أ ٍماقُم نم ا  د غ 
         اه لا  خِس ِءا ب ِّظلا ُسْنُخ اهب ي ِّج  ُزت  اهرذاج  ُح بْص أو  دْر  و ِّو  جلاب 
O lo que dice ʿAntara ibnŠaddād294: 
            ارطسأ ُبتكي ُقوَّشلاو هب ُتفقو         ينان  ج موسُر يف يعم د م لاْق أب 
         ينباج أف ٍةـــلبع ْنـــع ُهلــئاُسأ          ناميهلا نم يب ام هب  بارغ 
En realidad, ambas corrientes funcionan como un solo estilo en los aspectos generales 
de la introducción amorosa de la poesía de la primera época del Islam, así como en la 
época omeya, e incluso en el resto de los versos en los que aparece el tema del 
intercambio y el galanteo amoroso. En cuanto a la vía amorosa de corte explícito y 
franco, se caracteriza por el hecho de que “los poetas, ante las imágenes de sus amadas, 
las describen y hablan de sus atractivos físicos, pasándoles revista en la medida en que 
cada uno puede hacerlo, es decir, describen sus beldades corporales”295. En esta línea 
dice Imruʼ al-Qays296: 
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 AḌ-ḌIHABĪ, al-Mufaḍḍal ibn Muḥammad, al-Mufaḍlayāt., op.cit., pp. 241-242. 
294
 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ diván ꜤAntara., op.cit., p.143. 
295
 FAYṢAL, Šukrī, Taṭawwur al-Ġazal bayna al-Ŷāhilīya wa al-Islam., op.cit., p. 32. 
296
 AZ-ZAWZANĪ, Abū ꜤAbd Allāh al-Ḥusayn ibn Aḥmad, Šarḥa al-muꜤallaqāt as-
sabꜤ., op.cit., pp. 26-30. Véase también Imruʼ al-Qays, šarḥ Muḥammad al-Ḥaḍramī, ed. 
Anwar Abū Suwaylam y Alī al-Harūṭ, Dār ʿAmmār, 1ª ed., 1991, pp. 58-67. Al-haṣr 
significa “mi alma ha sido atraída”; al-fawdān son los dos costados de la mujer; 
tamāyalat significa “se inclinó”; haḍīm al-kašḥ quiere decir “con los flancos rotos”; 
rayyā es el femenino de rayyān; mujaljal es el lugar de las ajorcas en las piernas o los 
muslos; muhafhafa quiere decir “de talle grácil y vientre plano”; mufāḍa es la mujer de 
vientre enorme; tarāʾib es el lugar del pecho donde reposan los collares; saŷanŷal es la 
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                        ْتـ لـ ياـ  م  ـتـ ف اـ  هـِْسأ  ر ْي  دْوـ ِفب ُتْرـ  صـ ه    ِلـ  خْل  خُملا اَّي  ر ِحـْشـ كـلا  مـْيـِضـ ه َّيـلـ ع 
           ٍةـــ  ضاـ فـُم ُرـْيـ  غ ُءاـ  ضـْيـ ب  ةـ فـ  هـْفـ  هـُم      ُقـْصـ  م اـ  هُـبـِئا  ر  ـت ِلــ  جـْنـ  جـَّسـلاـ ك  ةـ لوـ 
3.2 La mujer en la época islámica 
La aparición del Islam supuso una llamada a combatir todas las pulsiones y usos 
preislámicos, puesto que el Corán invita a aferrarse a la vía de Dios: “Aferraos al pacto 
de Dios, todos juntos, sin dividiros”297. La llegada del Islam produjo una desarrollo en 
la mentalidad individual y en la sociedad, por una parte, y en la vida y el mundo, por 
otra parte. Cuando llegó el Islam y se multiplicaron sus adeptos, las enseñanzas de la 
nueva religión les impulsaban a someterse a unos sistemas de vida determinados, a unas 
leyes globales que cubrían cada uno de los aspectos de la vida. La prueba de ello es 
cómo ʿUmar ibn al-Jaṭāb alababa la poesía de Zuhayr ibn abī Sulmā, cuando decía que 
es un poeta que “no es repetitivo ni usa tautologías en su lenguaje, no usa términos 
rebuscados y arcaicos, y solo elogia al hombre por lo que verdaderamente hay en él”298. 
Así que los poetas tenían que respetar esos sistemas y encaminar sus motivos y 
propósitos hacia ese nuevo modo de vida, dejando de lado los motivos y propósitos 
usuales en el ambiente de la vida preislámica que no encajaban con la nueva realidad, 
porque no concordaban con los principios y la moral de la nueva sociedad islámica. 
Quizá el motivo más destacado del que se apartaron los poetas musulmanes fue el 
amoroso de carácter disoluto y el báquico
299
. Asimismo, la aparición del Islam 
                                                                                                                                                                          
mujer. El sentido del verso es que se trata de una mujer de talle fino y vientre plano, que 
no tiene el vientre enorme ni es floja y débil, que su pecho es de color brillante, 
reluciente en su pureza como reluce un espejo. 
297
 Sūra de la familia de ʿImrān, versículo. 103. 
298
 AL-QAYRAWĀNĪ, Abū ꜤAlī al-Ḥasan ibn Rašīq., al-Umdat fī maqāṣid aš-šiꜤr wa 
ādābih., op.cit., t. 1, p. 170. 
299
 AL-ꜤĀNĪ, Sāmī Makkī, al-Islām wa aš-šiꜤr. Silsilat kutub šahrīya yuṣdiruhā al-
maŷlis al-waṭanī li-ṯ-ṯaqāfa wa al-funūn wa al-ādāb, Kuwait, Silsila 66,1998 J.C. / 1418 
H., p. 67. 
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desempeñó un papel muy importante en la transformación de la vida de la nación árabe 
“de la fase de fraccionamiento tribal a la de unidad en el marco del estado árabe que 
creía en el Islam y que adoptaba el Noble Corán como modelo sublime. Ese enorme 
acontecimiento tenía por fuerza que reflejarse con fuerte eco en la vida literaria de esos 
pueblos, tanto en la poesía como en la prosa. Era natural que el producto literario de la 
nación fuera en consonancia e interacción con el ambiente que la auspiciaba y a cuyos 
condicionantes se sometía”300. La nueva religión islámica desempeñó un papel también 
en la debilitación del dominio de la poesía “después de que fuera el género fundamental 
en la vida literaria del período preislámico… puesto que la conmoción religiosa y 
literaria que supuso el Corán en los espíritus de la gente y en la sociedad islámica del 
entorno estuvo a punto de estallar ante ellos en un momento en que la gente no hallaba 
en ese arte el placer arrebatador que los antiguos encontraban en la vieja poesía”301, así 
que se produjo un choque entre los valores de la época preislámica y los valores nuevos 
del Islam. La mujer a comienzos del Islam vio cómo se elevaba su condición y su rango, 
lo cual “la liberó de las trabas, las costumbres y los usos difundidos antes del Islam, y le 
devolvió el derecho conculcado a la vida, concediéndole además derechos que no eran 
conocidos antes, como el derecho legítimo a heredar, y el de la independencia 
económica. Se dictaron normas que restringían el matrimonio, el repudio y la poligamia. 
Se establecieron los derechos y obligaciones mutuas de los esposos, de forma que la 
convivencia fuera correcta y se reforzaran los vínculos entre ambos”302. Si observamos 
la presencia de la mujer en la poesía de los inicios del Islam, es decir, la época del 
profeta y de los califas ortodoxos, es decir, “la franja temporal que comprende desde la 
aparición del llamamiento religioso del profeta Mahoma hasta el establecimiento del 
estado omeya, franja que abarca más o menos medio siglo en la que los califas no 
fomentaron demasiado la poesía ni hicieron por que mejorara y evolucionara, porque 
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 Artículo: “Al-ʾAdab al-ʿarabī fī ṣadr al-ʾIslām wa-l-ʿaṣr al-ʾumawī”, enlace:  
http://www.marefa.org/index.php, Fecha de consulta :23/03/2016. 
301
 AL-ꜤĀNĪ, Sāmī Makkī, al-Islām wa aš-šiꜤr., op.cit., p. 21-22. 
302
 MUḤSIN, ꜤAbd al-Bāsiṭ, Makānat al-mar’a fī at-tašrīꜤ al-islāmī. Maŷallat Ꜥālam al-
fikr, Kuwait, Tomo 7, ‘1: abril-mayo- junio, 1976 J.C./ 1396 H., p. 39. 
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favorecían a quienes se apartaban de la poesía y se dirigían al Noble Corán”303. Sin 
embargo, no podemos afirmar que el Islam fue una barrera infranqueable en lo que toca 
a la imagen de la mujer en la poesía islámica, puesto que no impidió la poesía de 
carácter amoroso en líneas generales, siempre que se ciñera a las restricciones marcadas 
y no sobrepasar los límites de las enseñanzas y la moral del Islam. De hecho, el Islam 
procuró proteger a la mujer de todo lo banal, con lo cual la imagen de la mujer apareció 
en la poesía descrita de forma más precisa, tal como dijo aṯ-Ṯaʿālibī en su introducción a 
la obra Yatīmat ad-dahr fī maḥāsin ahl al-Ꜥaṣr: “Los poemas de los poetas musulmanes 
eran más delicados que los de los autores preislámicos”304.  
"نييلهاجلا راعشأ نم قرأ نييملاسلإا راعشأ تناك" 
Los poetas de la época islámica tratan de alejarse en sus imágenes poéticas de la 
mujer de esas imágenes tan usadas en la poesía preislámica. Algunos procuran ocultar el 
nombre de la amada en su poesía, algo que resulta evidente en la historia de la 
islamización de Kaʿab Ibn Zuhayr Ibn Abī Sulmā quien, cuando se proclamó musulmán 
ante el profeta, recitó la célebre casida cuyo primer verso dice así: 
 ُدا عُس ْت نا ب ُلُوبْك  م    دُْفي  ْم ل  ا ه  ْرِثإ   مَّي تُم        ُلُوْبت  م  مْو يْلا يِبْل ق ف 
Lo mismo se observa cuando Ḥāssān Ibn Ṯābit, describiendo el efecto de los 
restos donde estuvo Zaynab como la imagen de la escritura sobre una pieza de piel fina, 
dice así:  
 ِبيـثكلاب بنـيز رايِد ُتْف  ر ع      ِبيشقلا ِّق َّرلا يف يْحوـلا ِّطـخك 
Por lo tanto, la imagen poética de la mujer en la época de los inicios del Islam 
fue descendiendo y viéndose constreñida por la aparición del Islam, el profeta y los 
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 ꜤATĪQ, ꜤAbd al-ꜤAzīz, Tārīj an-naqd al-Ꜥarabī Ꜥinda al-Ꜥarab., Dār an-nahḍa, Beirut, 
Líbano, Líbano, (Ed.) 1986 J.C./ 1406 H., p. 57. 
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 AṬ-ṬAꜤĀLIBĪ, ꜤAbd al-Malik ibn Muḥammad ibn IsmaꜤil, (m 429 H./ 1038 J.C.), 
Yatīmat ad-dahr fī maḥāsin ahl al-Ꜥaṣr. Taḥqīq. Mufīd Qamīḥa, Dār al-kutub alꜤilmīya, 
Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1983 J.C./ 1403 H., p. 3.  
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califas ortodoxos, que gustaban de escuchar la poesía pero tenían mucho afán por 
respetar las enseñanzas del Islam y sentían la responsabilidad del gobernante de 
proteger a la nueva sociedad islámica de las pulsiones propias de la sociedad tribal y 
muchos de los usos morales preislámicos que el Islam prohibió
305
. 
3.3 La mujer en la época Omeya 
La imagen de la mujer cambió notablemente en la época Omeya. Los acontecimientos 
históricos y sociales vienen a confirmar que la época omeya “llegó tras una etapa de 
transición que se caracterizó por la transformación del sistema de valores antiguos y la 
revisión de lo usual y lo asentado en la sociedad, de esas cosas que se daban por hechas 
y evidentes. La personalidad árabe experimentó no poca angustia, se plantearon varios 
interrogantes y sufrió ciertas divisiones internas. De hecho, tanto el ente individual 
como el ente social se hicieron objeto de reflexión, introspección, examen y revisión
306
. 
La mujer era un elemento esencial de ese ente, y a ella también le afectó la angustia, los 
interrogantes y las revisiones planteadas. Esto resulta natural en una sociedad que “vivió 
una transformación decisiva en la historia de la sociedad árabe, pues esa sociedad se 
transformó, tras la preparación ofrecida por la primera época del Islam, de una etapa 
beduina a una etapa de civilización sedentaria. A la luz de ese salto civilizaciones tan 
enorme hemos de observar la posición de la mujer en esa sociedad”307. La mujer omeya 
está presente en el poeta omeya, pues “la mujer iba a la par con la sociedad en todo el 
movimiento y tendencias culturales, con una liberación que le permitió elevar su nivel 
intelectual y personal y la incitó a participar en la vida social y cultural. Su participación 
social en esa época fue por medio de la poesía y los poetas. Ella se aproximaba a los 
poetas, los escuchaba y hacía de transmisora de sus versos, y ellos se aproximaban a ella 
                                                          
305  ṢĀBIR, Naŷwā, an-Naqd al-Ajlāqī: Uṣūluh wa taṭbīqātuh. Dār al-Ꜥulūm al-Ꜥarabīya 
li-ṭ-ṭibāꜤa wa n-našr, Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1990 J.C./ 1410 H. p. 22. 
306 TAŶŪR, Fāṭima, al-Mar’a fī š-šiꜤr al-Umawī. Manšūrāt it-tiḥād al-kuttāb al-Ꜥarab, 
Siria, 1999 J.C./ 1419., p. 5. 
307 Op.cit., p. 6. 
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tomándola como fértil materia para sus poemas. En eso radicaba el equilibrio”308. Es 
natural que los omeyas se aferraran a algunas imágenes poéticas que habían sido 
dominantes en la poesía de la etapa preislámica, dado que la poesía preislámica 
constituía “un repertorio léxico de enorme riqueza y ductilidad para el poeta omeya, del 
cual extraía muchas de sus ideas, conceptos e imágenes, pero logrando al mismo tiempo 
que los lectores y críticos de su época reconocieran su originalidad y su talento”309, 
particularmente en el asunto del amar, puesto que “la mayor parte de los motivos 
poéticos que dieron vida al legado poético preislámico, con ese lenguaje vivo capaz de 
contener los sentimientos impetuosos y mantenerlos con el mismo impulso, irradiando 
fuerza, bullendo de vida, no se habían extinguido con el paso del tiempo”310. Al margen 
de la reiteración de la imagen poética de la mujer en los poetas anteriores, hay que 
señalar que al poeta omeya “no le importa que este concepto sea algo nuevo y singular o 
sea algo ya trillado. Lo que le importa es expresar ese torrente interior que le desborda, 
sea cual sea el concepto a expresar… El aspecto relativo a la impresión que surge de su 
alma poética es el aspecto que capta todo su interés”311. En cuanto al resto de los 
motivos y propósitos poéticos “los poetas omeyas tradicionales, cuando hablan de la 
mujer, no se desmarcan de los conceptos preislámicos, sino que repiten muchos de ellos, 
y hacen por darle una nueva vida al legado preislámico en la mayor parte de sus temas, 
especialmente en las introducciones, que tratan con profusión el tema de las ruinas del 
campamento, incluyendo todos esos conceptos propios de la poesía preislámica como la 
descripción de los hogares abandonados, los restos que quedan en ellos, y el cambio de 
aspecto de esos lugares por efecto del viento y de las lluvias, para luego hablar de los 
animales y las aves que en ellos moraron, y volver al recuerdo del pasado, de los días en 
que esos hogares estaban poblados por sus dueños, con las zonas que albergaban para 
los niños y los jóvenes, y después detenerse a reflexionar sobre las mujeres queridas, 
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evocando su belleza en los días de pureza y amor prístino con ellas. También abordan 
los motivos del saludo a los dueños de esos hogares, a quienes se les detiene e interroga, 
al igual que a los mismos hogares, que resultan pétreos y no ofrecen respuesta, y ante 
los que se llora. Los poetas omeyas siguen construyendo sus trazas artísticas con el 
escenario de la preparación para el viaje, describiendo los palanquines con todo lujo de 
detalles, contemplando los caminos que van trazando, y los camelleros que van guiando 
lo caravana a golpe de canto, para luego describir la belleza de las mujeres que viajan en 
los palanquines, y luego regresar a sí mismos describiendo sus penurias y tristezas por 
la separación de esas mujeres, que están lejos de ellos”312. Aunque hemos demostrado 
anteriormente que el prólogo amoroso tuvo sus inicios en el poeta preislámico, hay que 
señalar que este motivo poético “experimenta en la época omeya un desarrollo muy 
notable: uno de sus aspectos se desarrolla hasta dar nacimiento a lo que denominamos 
poesía amorosa ʿuḏrī313. ʿAbd al-Qādir al-Qiṭṭ, al situar este tipo de corriente amorosa 
en sus coordenadas espaciales y temporales, le aplica la denominación de “movimiento 
ʿuḏrī” y señala lo siguiente: “ese es el movimiento ʿuḏrī que está representado en la 
poesía de un grupo de poetas que vivieron todos en la misma época y que se movieron 
por los mismos lugares o por lugares muy próximos, entre la Meca y Medina, entre los 
valles fértiles del desierto cercano a esas dos ciudades”314. Hay en ello una referencia a 
que el movimiento ʿuḏrī no fue más allá, como máximo, del umbral de la era omeya. 
Eso no significa que no haya tenido defensores e incluso practicantes en épocas 
posteriores, puesto que habitualmente calificamos a un poeta como al-ʿAbbās ibn al-
ʾAḥnaf como poeta ʿuḏrī, pese a que no cumple los requisitos necesarios para recibir 
dicha denominación, puesto que no es un poeta omeya, sino abasí, y porque no 
pertenece a la tribu de los Banū ʿUḏra, ya que, como su propio nombre indica, es de la 
tribu de los Banū Ḥanīfa. El uso y difusión de esa denominación en otras épocas, si bien 
de forma bastante escasa, se debe a una suerte de metonimia o símil con el amor sincero 
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y puro. Desde el punto de vista del espacio geográfico de la poesía amorosa ʿuḏrī, hay 
que recordar que el origen del término está precisamente tomado de la tribu de los Banū 
ʿUḏra, algo que todo el mundo sabe. Sobre esto indica al- Bahbītī: “La tribu que trajo 
este tipo de poesía, y que la dio a conocer, y a la cual fue atribuida, es, en concreto, la 
de los Banū ʿUḏra”315. El amor ʿuḏrī, con todas esas restricciones y reglas temporales y 
espaciales que lo menoscaban, no pudo hacer frente a la corriente de poesía amorosa 
contraria, que es la de la poesía urbana o la poesía ʿumarī, en referencia al fundador de 
esa tendencia, ʿUmar ibn abī Rabīʿa, que se distinguió por “la pluralidad de mujeres en 
la poesía, pues la mujer a la que se dirige el poeta no aparece ella sola en el poema, ni 
llena ella sola el espacio de la casida, ni surca ella sola todas las palabras del poema, 
sino que esa mujer a la que se dirige el poeta aparece destacada dentro del cortejo de 
mujeres, en el que siempre es la más elegante y la más brillante, constituyendo el centro 
del círculo, el meollo del grupo”316. Por eso era necesario que se difundiera más en 
cuanto al ámbito geográfico, algo que era relativamente simple, un objetivo alcanzable, 
habida cuenta de que la tribu de los Banū ʿUḏra habitaba la zona conocida como Wādī l-
Qurà “el valle de las aldeas”, situado entre Taymāʾ y Jubayr, en el cual había numerosas 
aldeas, y de ahí el nombre de Wādī l-Qurà, porque ese valle, desde una punta a la otra 
era una sucesión de aldeas…”317. Esta vecindad entre la tribu de los Banū ʿUḏra y las 
demás tribus fue un factor muy importante en la difusión del movimiento ʿuḏrī entre 
esas tribus, puesto que, además, el sello de la vida nómada y beduina era un 
denominador común con las demás tribus. Pese a que “el amor ʿuḏrī tomó el nombre de 
las tribu de los Banū ʿUḏra, en la que abundaban los poetas, y cada uno de ellos 
consagraba sus cuitas y sus poemas a una sola mujer en cuya cercanía veía a un tiempo 
su felicidad y su infortunio, sin interesarse en absoluto por ninguna otra mujer, este 
género de amor también era conocido en otras tribus, como por ejemplo la de los Banū 
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ʿĀmir”318. Así comenzó el movimiento ʿuḏrī a lograr una enorme difusión geográfica en 
los desiertos de la península Arábiga, hasta el punto de que este tipo de amor ʿuḏrī se 
convirtió en el “amor beduino” por antonomasia, un amor más global y amplio de lo que 
había sido en sus inicios. En nuestras lecturas de poesía estamos acostumbrados a hacer 
comparaciones entre las dos tendencias amorosas contrapuestas en su sentido general, y 
decimos “amor beduino” frente a “amor sedentario o urbano”. Cuando pretendemos 
delimitar las tendencias de un poeta beduino, solemos decir que es un poeta ʿuḏrī, con 
lo cual estamos reduciendo a un solo punto todos los desiertos de la zona del Ḥiŷāz, 
como si diéramos así con lo que une a las tribus en una sola, la de los Banū ʿUḏra, a la 
cual le asignamos en exclusiva el honor de los motivos de la castidad y la pureza en el 
amor. Esto es lo que puntualiza al respecto el Buṭrus al-Bustānī: “La poesía amorosa se 
divide, en la península arábiga, en dos clases: beduina y sedentaria. En la beduina 
predomina la castidad, el buen juicio, la ingenuidad y la proximidad a la natural e 
innato, y el alejamiento de los placeres y vicios de la civilización sedentaria. Los autores 
de esta poesía eran conocidos como los poetas ʿuḏríes, y sus hogares eran los desiertos 
de Naŷd y al-Ḥiŷāz”319. Lo mismo viene a corroborar Ṭaḥa Ḥusayn con estas palabras: 
“Estos dos tipos de poesía amorosa estaban próximos el uno al otro pero no se 
entremezclaban. Quiero decir que los poetas de tendencia ʿuḏrī y los de tendencia más 
libidinosa habitaban todos en la zona de al-Ḥiŷāz y las proximidades, pero no vivían en 
un mismo ambiente, porque parte de ellos se habían desentarimado, y otra parte de ellos 
vivían al estilo nómada. Los ʿuḏríes llevaban un estilo de vida nómada en los desiertos 
de al-Ḥiŷāz y Naŷd. Así pues, la poesía amorosa, en sus dos tendencias, es puramente 
árabe. No me refiero al sentido general de esa palabra, sino al sentido geográfico, es 
decir, que esos dos tipos de poesía amorosa surgieron concretamente en la península de 
los árabes. La parte más casta se situaba en el desierto, y la otra parte en la urbe”320. 
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Procede decir que la poesía de amor beduino es la antítesis de la poesía de amor 
sedentario, pero que el desarrollo de la civilización y la expansión cultural que 
sorprendió a la sociedad tribal beduina con la caída del estado omeya y la subida al 
poder de la dinastía abasí forzó a ese tipo de poesía amorosa a doblegarse para 
asimilarse al estilo e impronta urbana que impuso el nuevo sistema político y social. Así 
se ensancharon los caminos para que apareciera una nueva denominación de la poesía 
de corte amoroso, que es la de la poesía amorosa abstracta o moral. Con el comienzo de 
la emigración de los beduinos hacia las grandes urbes abasíes llegó el final de la poesía 
amorosa beduina, e incluso el final de la propia poesía amorosa sedentaria o urbana. 
Esto adquiere su sentido a partir de su antagonista, es decir, la poesía amorosa beduina, 
puesto que al desparecer éste, la urbe ya no conducía únicamente a esa misma dirección 
amorosa de placeres y libidinosidad, sino que también incluyó la tendencia del amor 
casto. Eso es lo que apunta Muḥammad Muṣṭafa Hadāra con estas palabras: “el 
galanteo amoroso abstracto o moral gira en realidad en torno al mismo sentimiento de 
amor y al efecto que el amor ejerce en el alma del amante, su forma de quedar ligado y 
fusionado en él, y la actitud de la mujer amada con respecto a su amante, sea de 
esquivez o de unión en el amor, junto con otros aspectos morales que no se exponen a 
los aspectos sensoriales o físicos en la mujer amada”321. Y añade: En la poesía amorosa 
abstracta o moral hay otro fenómeno que es verdaderamente digno de consideración. Se 
trata de que algunos poetas en los que domina este tipo de poesía amorosa se limiten a 
una sola amada en torno a la cual gira todo su sentir. Este fenómeno no existía en la 
poesía amoroso en la zona del Ḥiŷāz en el primer siglo de la Hégira salvo en el caso de 
la poesía ʿuḏrī. Y esta poesía de la que estamos hablando, la poesía amorosa abstracta o 
moral del siglo II de la Hégira, que gira en torno a la amada en sí misma, a la que el 
poeta se dirige con todos sus galanteos y a la que convierte en el eje de su poesía, en un 
discurso poético que es por lo general casto y limpio, sin procacidades ni bajezas, puede 
considerarse una extensión o prolongación natural de la poesía ʿuḏrī”322. Quizá el más 
famoso de esos poetas especializados en una sola amada a la que galantean de forma 
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abstracta, de forma idealizada, casta y delicada, sea al-ʿAbbās ibn al-Ahnaf323, porque 
“no iba más allá de los versos amorosos para llegar a la loa o la sátira… y no era un 
poeta libertino, era un poeta amoroso sin ser libertino; su objeto era el galanteo y su 
ocupación el preludio amoroso, era delicado, dulce y muy reconocido…”324. 
ءاجه وأ حيدم ىلإ لزغلا زواجتي نكي مل". لزغلا هدصق ناكو ..؛اقساف نكي ملو لازغ ناكو ؛ءاعلخلا نم نكي ملو .
لازغ لاوبقم اولح ناكو ،بيسنلا هلغشو.. 
Nos queda indicar que la imagen de la mujer en los dos tipos de poesía amorosa ʿuḏrī y 
beduina recibieron la influencia de ese nuevo impulso religioso procedente de la noble 
religión del Islam en la vida de las tribus y en el ambiente beduino, “puesto que el amor 
ʿuḏrī es la expresión de la situación de un grupo de musulmanes que se abstenían de 
pecar y practicaban el método de la piedad, prefiriendo la paz y la salud a la aventura y 
los peligros. Por eso ese grupo de poetas preferían huir de los apetitos carnales, algo que 
también resulta evidente en la educación islámica, con toda su sublimidad y 
elevación
325
. Así pues, la impronta de la castidad y del celibato, así como la negación de 
la propia alma ante lo reprobable y lo indecente, el máximo esfuerzo personal en pro del 
bien, la renuncia a las tentaciones de la vida mundana, todo eso se impone en la poesía 
ʿuḏrī y beduina, impregnando todo el estilo, palabras y conceptos que emplean los 
poetas, hasta el punto de convertir en muy frecuente todo lo relativo con la religión y 
con sus delicadas actitudes sentimentales. Eso es lo que viene a decir el poeta Ŷamīl 
Buṯayna326: 
 ِهتلتق ن  ميف الله  نيِّقت ت لاأ     ؟عّرضتي  اعشاخ مكيلإ ىسمأف 
Vamos a concluir diciendo que mediante el seguimiento de la casida amorosa antigua 
nos ha resultado claro que el poeta árabe tiene un gusto especial por la belleza femenina, 
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no desde el punto de vista de los apetitos físicos, sino desde el canto a la mujer en tanto 
que fenómeno estético que representa uno de los más importantes y extensos suspiros 
del alma que le insuflan la materia de sus inquietudes y el ardor de sus dolores
327
: 
    ُهعبتأ نسحلاب  ع لوُم  ؤرما ينإ  ِر ظ نلا  ّةذل لاإ هيف يل ّظح لا 
Si tenemos en cuenta la naturaleza desértica y seca de la península Arábiga, y la diversa 
flora y fauna que la puebla, lo cual constituye, en su mayor parte, la materia de la lengua 
árabe, por un lado, y el léxico técnico que toma prestado el poeta para describir a la 
mujer desde un prisma sensorial y estético, por otro lado, resulta obligado que no 
prestemos atención a esa tendencia libidinosa que marca la casida amorosa en la 
mayoría de sus fases, puesto que tanto el poeta amoroso de corte casto como el de corte 
explícito y franco únicamente contemplan a la mujer como un cuerpo en tanto que es 
homogénea y armónica con el ambiente original de esos poetas. “El poeta, al hacer sus 
descripciones, sabe perfectamente que la muchacha de descollante belleza es más bella 
que la gacela, es mejor que la vaca y que cualquier otra cosa con la que se la compare. 
Pero es que los poetas quieren compararla con lo más hermoso que encuentran: algunos 
de ellos dicen que es como el sol, o como la luna y el sol, que siendo bellos son solo una 
cosa, en tanto que la muchacha bella presenta, como ser creado, distintas clases de 
extraña belleza y de magnífica complexión. ¿Quién puede dudar de que los ojos de la 
mujer bella son más hermosos que los de la vaca, o que su cuello es más hermoso que el 
cuello de la gacela, siendo como son cosas tan distintas? Pero es que si no hubieran 
hecho este tipo de comparaciones, no podrían haber hecho alarde alguno de su 
elocuencia y de su instinto natural poético”328.  
"ع ءيش لك نم نسحأو ةرقبلا نم نسحأو ةيبظلا نم نسحأ نسحلا ةقئافلا ةيراجلا نأ فصاولا فرعو رعاشلا مل
لا اودارأ اذإ مهنكلو هبشت نإو سمشلاو رمقلا اهنأكو سمشلا اهنأك مهضعب لوقيو نودجي ام نسحأب اهوهبش لوق
 بيجعلا بيكرتلاو بيرغلا نسحلا نم بورض اهقلخو ءانسحلا ةيراجلا هجو يف دحاو ءيش يه امنإف ةيهب تناك
يف رملأاو ةيبظلا ديج نم نسحأ اهديج نأو ةرقبلا نيع نم نسحأ ءانسحلا ةأرملا نيع نأ كشي نمو توافتم امهنيب ام
مهتنطفو مهتغلاب رهظت مل هبشو اذه اولعفي مل ول مهنكلو". 
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Así pues, la comparación entre la naturaleza y la mujer es un recurso estilístico al que 
los expertos en el arte de la elocuencia no han prestado en sus obras apenas atención, 
mientras que los poetas han aludido a ello de forma implícita y explícita. Este tipo de 
recursos han seguido siendo algo efectivo a lo largo de las distintas épocas árabes 
islámicas, en ausencia de un motivo específico poético centrado en la descripción de la 
naturaleza, hasta que en época andalusí la descripción de la naturaleza se independizó y 
adquirió el estatus de motivo propio, pasando de estar en segundo plano a situarse en la 
vanguardia con poetas como Ibn Jafāŷa, el conocido como “el jardinero de al-Al-
andalus”, al-Ḥumayrī, el autor del libro Al-Badīʿ fī waṣf al-rabīʿ عيبرلا فصو يف عيدبلا  y 
otros poetas. Pese a esta transformación cualitativa en el ámbito de los motivos 
poéticos, no se puede hablar de una descripción de la naturaleza desprovista de la 
presencia de una descripción de la mujer, sea de cerca o de lejos. Es más, podemos 
afirmar rotundamente que la poesía árabe islámica, en sus dos motivos: el amoroso y el 
de la naturaleza, no pudo eludir la descripción de la mujer tomando para ello las 
características de la naturaleza, sin apartarse tampoco del motivo amoroso, y tampoco 
pudo parar de humanizar y verbalizar la naturaleza, de dirigirse a ella utilizando el 
género femenino, cuando lo que se suponía en este nuevo motivo es que se forjara de 
forma independiente, lejos de acurrucarse bajo el ala de los otros motivos. Esto es lo 
que nos hace concluir que, a lo largo del recorrido de la literatura árabe islámica, la 
mujer no ha sido otra cosa que naturaleza, y la naturaleza no ha sido otra cosa que 
mujer, y que los poetas cantan a ambas sin la menor percepción de la diferencia entre 
ellas. Tal vez esta mezcla entre mujer y naturaleza no sea exclusiva de los poetas, sino 
que puede ser algo más general, más difundido en la cultura del hombre árabe, tanto las 
élites como las gentes del común. Esto es lo que nos ha confirmado el estudio en la 
mayor parte de sus fases, en las que se observa un predominio de esa mezcla en el 
mundo de los beduinos árabes. Si observamos los divanes de los poetas de las épocas 
precedentes, podemos resumir la presencia de la mujer en los poetas con estos datos 
aclaratorios, que representan la proximidad entre la imagen fotográfica y la imagen 
poética, lo cual nos muestra el carácter global de esta configuración y todos los motivos 
poéticos que encierra. 
  
Imagen poética 
Imagen de la mujer 
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Podemos ahora resumir las características principales en las que se sustenta la imagen 
de la mujer, y que nos resume Ibn Qayyim al-Ŷawzīyya ( 1349 J.C./ 751 H) en su 
descripción de la mujer de belleza ideal: “Lo más loable en la mujer es que tenga largos 
cuatro elementos: las extremidades, la altura, el cabello y el cuello, y cortos otros 
cuatro: las manos, los pies, la lengua y los ojos; que no se ofrezca en casa de su esposo, 
ni salga de su propia casa; que no sea de lengua larga ni de mirada ambiciosa. Que tenga 
blancos cuatro elementos: el color, la raya del pelo, la boca y el blanco el ojo, negros 
otros cuatro: la piel, las cejas, los ojos y el cabello, y rojos otros cuatro: la lengua, las 
mejillas, los labios de rojo oscuro, y la blancura teñida de rojo. Que tenga delicados y 
finos cuatro elementos: la nariz, los dedos, el talle y las cejas, y gruesos otros cuatro: las 
piernas, las muñecas, el trasero, y esa cosa. Que tenga amplios cuatro elementos: la 
frente, el rostro, los ojos y el pecho, y estrechos otros cuatro: la boca, la nariz, el agujero 
de la oreja, y esa cosa”329. 
 
" ،اهلجرو ،اهدي :ةعبرأ رصقو .اهقنعو اهرعشو ،اهتماقو ،اهفارطأ :نهو ةعبرأ لوط ةأرملا يف نسحتسي امم
 حمطت لاو .اهناسلب ليطتست لاو ،اهتيب نم جرخت لاو ،اهجوز تيب يف لذبت لاف ،اهنيعو ،اهناسلو ضايبو .اهنيعب
 :ةعبرأ ةرمحو .اهرعشو ،اهنيعو ،اهبجاحو ،اهباهأ :ةعبرأ داوسو .اهنيع ضايبو ،اهرغثو ،اهقرفو ،اهنول :ةعبرأ
 ظلغو .اهبجاحو ،اهرصخو ،اهنانبو ،افنأ /ةعبرأ ةقدو .ةرمحب اهضايب بارشإو ،سعل عم اهتفشو ،اهدخو ،اهناسل
نم كلذو ،اهتزيجعو ،اهمصعمو ،اهقاس :ةعبرأ قيضو .اهردصو ،اهانيعو ،اههجوو ،اهنيبج :ةعبرأ ةعسو .اه
اهنم كاذو ،اهنذأ قرخو ،اهرخنمو ،اهمف :ةعبرأ". 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
329
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn,. op.cit., 
p. 238. 
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3.3.1 Cualidades del rostro y de la piel 
 
El rostro es el depositario de la belleza en la mujer. En él se reúnen las características 
que, extraídas todas de una sola vez, por fuerza atrapan las miradas y arrebatan las 
mentes. Ibn Qayyim al-Ŷawziyya define las cualidades de la belleza en el rostro de la 
mujer de la siguiente manera: “… el donaire en el rostro y la pulcritud en la piel”330, 
".. اةرشبلا يف ةءاضولا هجولا يف ةحابصل " 
 Y se señala que gusta que la mujer sea como la que “comparan con la mañana en su 
blancura”, en palabras de Ibn ʿAbd r-RabbꜤi 331. La pulcritud tiene aquí el sentido de “la 
belleza y la limpieza”332. Es decir, que los dos polos de la belleza en el rostro de la 
mujer son el brillo del semblante y la limpieza en la superficie del rostro, tal como dice 
el poeta
333
: 
          ا هءا دِر ْتقْلأ  سْمَّشلا َّن أ ك ٍهْج  وو  ِد َّدـ  خ ت ي ْم ل ِنْوـَّللا ِّيِق ن ِهـْي ل  ع 
                                                          
330
 IBN AL-ŶAWZĪ, Ŷamāl ad-Dīn Abū al-Faraŷ ꜤAbd ar-Raḥmān ibn ꜤAlī ibn 
Muḥammad (m. 597 h.), Ajbār an-nisā’. Šarḥ wa taḥqīq. Nizār Riḍā, Dār maktabat al-
ḥayāt, Beirut, Líbano, 1973 J.C. / 1392 H., p. 228. 
331
 IBN ꜤABD RABBꜤI, Aḥmad ibn Muḥammad ibn ꜤAbd RabbꜤi l-Andalusī (m 328 
H./940 J.C.), al-ꜤIqd al-farīd. Taḥqīq. Muḥammad Mufīd Qamīḥa, Dār al-kutub al-
Ꜥilmīya, Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1983 J.C./ 1403 H., p. 128. 
332
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p.195. 
333
 AZ-ZAWZANĪ, Abū ꜤAbd Allāh al-Ḥusayn ibn Aḥmad. Šarḥa al-muꜤallaqāt as-
sabꜤ., op.cit., pág. 65. El término al-tajaddud significa “contracción, arruga”, en el 
sentido de que el rostro de color limpio no está contraído ni arrugado. 
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El autor de Zahr al-ʾĀdāb wa-ṯamar al-ʾalbāb añade lo siguiente: “Su rostro es cual 
mañana soleada… es como un pedazo de luna sobre una torre de plata. Es una luna llena 
que ilumina por bajo de su velo”334.  
مت ردب .ةضف جرب ىلع رمق ةقلف اهنأك ..،سماش حابص يف اههجو نم يه اهباقن تحت ءيضي يتلا" " 
 
Todos estos conceptos emiten al brillo, a la irradiación. Por eso se considera bueno en la 
mujer que sea “reluciente”, es decir, que sea “como si el agua discurriese por su faz”335. 
Cuando la califican de “de tez reluciente, de blancura resplandeciente”336, están 
haciendo una suerte de referencia oculta a la juventud y lozanía de la mujer. Esa 
blancura resplandeciente puede teñirse con algo de color a veces rojo y a veces amarillo, 
que proporcionan un cierto equilibrio “sorprendente” procedente de los estados de 
ánimo naturales en algunas ocasiones y en otras de los factores del clima u otros 
factores artificiales a los que la mujer se ve sometida de vez en cuando. De ahí que 
hablen de “el brocado del rostro”, es decir, de su tono de color337. En esa línea dice el 
poeta
338
: 
ـلا هرـمغت مـيدلأا يزورم        ارارفصا قحتسي لا انيح ةرفص 
هـيف ةعيبطلا مد نم ىرـجو       ارارمحا ضايبلا اسك درو نول 
                                                          
334
 AL-ḤAṢRĪ, Abū Isḥāq, Zahr al-ʾĀdāb wa-ṯamar al-ʾalbāb., Taḥqīq, Muḥammad 
Muḥyī ad-Dīn ꜤAbd al- Ḥamīd, Dār al-ŷīl, Beirut, Líbano, (4ª ed.), 1972 J.C./ 1392 H., 
p. 784 
335
 IBN AL-ŶAWZĪ, Ŷamāl ad-Dīn Abū al-Faraŷ, Ajbār an-nisā’., op.cit., t.10, p. 124. 
336
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p. 124 
337
 IBN ꜤABD RABBꜤI, Aḥmad ibn Muḥammad., al-ꜤIqd al-farīd., op.cit., p. 125. 
338
 Op.cit., (Marwūzī l-ʿadīm: Marw es una ciudad persa, y el gentilicio es marwī, al-
ʿadīm es una cualidad de la piel, es decir, el poeta está diciendo que el color de la tez es 
como el de la gente de Marw, tirando a amarillo). El sentido del verso segundo es que la 
rojez se mezcla con el color de la tez como el color de la sangre, de manera que pasa a 
ser como la rosa blanca mezclada con un tono rojo. 
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Se puede explicar el uso de esos dos colores que afloran en el rostro de la siguiente 
manera: el enrojecimiento, tal como aparece en los dos versos precedentes, es una 
reacción natural del alma, la sangre de la naturaleza que tiñe de rosa o rojo las mejillas, 
que adquieren el color de la vergüenza y el pudor. Y el amarillo se debe a los cambios 
atmosféricos, más concretamente a la sucesión de la noche y el día, por lo que ello 
supone de aumento o disminución de la proporción de luz que se refleja en el rostro de 
la mujer. Por eso se dice que “la muchacha hermosa adquiere el tono de color del sol, de 
modo que al mediodía es blanca y al caer la tarde amarillea”339. Sobre eso dice el poeta 
Ḏū l-Rumma340: 
اه ع  زان ت د ق ُءارف  ص ُءاضي ب   ِب ه ذ نِم  و ٍة َِّضف نِم ِنانو ل 
Además de los cambios atmosféricos están los cambios de carácter artificial que 
podemos explicar partiendo de lo que nos dice Abū l-Ḥasan al-Madāʾinī: “La belleza es 
roja, pero puede teñirse de amarillo al permanecer por largo tiempo dentro de su hogar y 
ungirse de perfumes, del mismo modo que sucede con los huevos de avestruz y con las 
perlas, que permanecen ocultas en sus moradas. Allāh (Dios) el Altísimo hizo esta 
comparación en su Libro: son como huevos ocultos”341. Ibn Manẓūr detalla el 
significado de la mujer lozana diciendo: “Es la mujer blanca y hermosa, tierna y bella; y 
al-Liḥyānī señala: “Es la blanca y suave”342. Según Ibn Qayyim: “lozana y tierna”343 son 
méritos añadidos que reafirman los significados de suavidad y terneza, y a lo mismo 
parecen aludir los adjetivos “delicada, mórbida”. Concluimos esta exposición diciendo 
que lo que se prefiere es que la tez del rostro sea, por una parte, blanca y sumamente 
                                                          
339
 IBN ꜤABD RABBꜤI, Aḥmad ibn Muḥammad., al-ꜤIqd al-farīd., op.cit., p.126. 
340
 Op.cit., p. 126. 
341
 IBN ꜤABD RABBꜤI, Aḥmad ibn Muḥammad, al-ꜤIqd al-farīd., p. 125. 
342
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. p. 
421. 
343
 IBN AL-ŶAWZĪ, Ŷamāl ad-Dīn Abū al-Faraŷ ꜤAbd ar-Raḥmān, Ajbār an-nisā’., 
op.cit., p. 230. 
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brillante, pulcra, limpia y libre de impurezas; y por otra parte la redondez del rostro ha 
de adquirir una forma estética natural. En cuanto a lo que se prefiere para la piel del 
resto del cuerpo es que sea agradable al tacto, tierna y suave, libre de defectos y 
excrecencias, de hermosa blancura. 
3.3.2 Cualidades de la boca y su entorno 
 
Los exégetas y críticos abordan los significados y sentidos de los adjetivos que marcan 
las cualidades de la boca y del entorno. Por ejemplo, vemos que Ibn Manẓūr indica: “el 
término šanib se refiere a la limpieza y delicadeza que cubre la boca, o, según se dice 
también, la delicadeza, frescor y dulzura de los dientes”344. Y añade también en su 
comentario que “el significado del término ratil alude a la belleza y proporción de algo. 
Una boca calificada como ratel es una boca de hermosa disposición, muy bien alineada. 
Ese adjetivo, ratil, también puede referirse a la blancura de los dientes y su limpieza”345. 
Otro término muy usado es ẓalm, que se refiere a la pureza del color de los dientes, no 
de la saliva, a ese brillo y blancura que los asemeja a filos de la espada, hasta el extremo 
de que tan intenso fulgor y pureza te hacen imaginar que algo negro contienen. También 
se dice que el término ẓalm es la delicadeza e intensa blancura de los dientes. El plural 
de este término es ẓulūm346, que es una de las cualidades preferidas en la boca. Cuando 
una mujer tiene una boca hermosa se la llama rašūfā347. La mejor explicación y 
comentario que hemos podido encontrar de los abundantes términos que descreen la 
belleza del rostro de la mujer, incluyendo las imágenes y metáforas positivas a las que 
recurren los poetas para describir la hermosura y dulzura de la boca y los dientes, como 
el vino, el granizo, el hielo o la escarcha, que el comentario de Ibn Qayyim, cuando 
señala: “Los árabes sostienen que la más hermosa de las bocas es la de las gacelas, … y 
                                                          
344
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit., p. 
506. 
345
 Op.cit., p. 265. 
346
  Op.cit., p. 379. 
347
 IBN AL-ŶAWZĪ, Ŷamāl ad-Dīn Abū al-Faraŷ., Ajbār an-nisā’., op.cit., p. 299. 
Véase también Lisān al-ʿArab., t., p. 119. 
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el motivo de ello es la abundancia de saliva, porque la sequedad de la saliva produce 
halitosis, y la fetidez viene con la vejez, y esto puede afectar a la gente más noble”348: 
 
" نأ نومعزيو ..؛ءابظلا هاوفلأا بيطأ نأ نومعزي برعلا ،قيرلا فوفج ،فولخلا ىلع نلأ ،قيرلا ةرثك كلذ ةلع
."افولخ اهمف نوكي لا فوشرلا ةأرملا نأ يف مزجي ام اذهو ، "سانلا نم افارشأ ىرتعا دقو ربكلا هثدحي رخبلاو 
 
con lo cual se concluye que la mujer calificada como rašūf es aquella cuya boca no 
despide mal olor
349
.  
                  هّنأك قاذملا بذع  ّلبقمو رطام مامغ نم رّدحت  درب 
 
Sobre esto dice el poeta ʿAntara Ibn Šaddād350: 
            اهِرغث ؤلؤل ُءايض  حلاف ْتمسب       ُءا فِش  نيِقِشا علا ِءا  دِل ِهِيف 
 
Además de esas cualidades, hay otras que resultan imprescindibles para hacer las 
comparaciones y símiles con las bocas de las mujeres, como cuando se asemeja la belleza 
de la sonrisa con las flores, al decir: “y sonrió mostrando las flores de la margarita”351, 
ناوحقلأا رونم نع مسبت" " o descripciones parecidas, como: “la sonrisa de las mujeres es un 
relumbre, es una boca llena de perlas de granizo blancas y frescas”352.  
                                                          
348
 AL-QĀLĪ, Abū IsmaꜤīl ibn al-Qāsim al-Bagdadī, al-Amālī. Manšūrāt Dār al-afāq al-
ŷadīda, Beirut, Líbano, (2ª ed.), C./ 1407 H., p. 228. 
349
 IBN AL-ŶAWZĪ, Ŷamāl ad-Dīn Abū al-Faraŷ ꜤAbd ar-Raḥmān, Ajbār an-nisā’. 
op.cit., p. 243. Describe su boca como dulce y de gusto delicioso, similar al granizo 
cuando cae de las nubes cargadas de lluvia. 
350
 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ diván ꜤAntara., op.cit., p. 7.  
351
 AL-ḤAṢRĪ, Abū Isḥāq, Zahr al-ādābi wa ṯamr al-albāb., op.cit., p. 987. 
352
 Op.cit., t.3, p. 779. El término lamyāʾ se refiere a la que tiene en los labios un color 
rojísimo. La voz laʿas alude al rojo oscuro. El término ḥuwwa significa color rojo con 
matiz oscuro en los labios. La voz liṯāṯ, cuyo singular es liṯṯa, es la carne que rodea los 
dientes, esto es, las encías. Y el término šanib se refiere a los dientes puros y limpios. 
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"ضيرغلإاك رغث نع ،ضيمو نهماستبا" 
Ḏū l-Rumma, el poeta del amor y el desierto, no podía dejar de hablar del color rojo 
intenso de los labios, así que dijo
353
: 
                س ع ل  ة َّوُح ا  هي ت ف ش يِف ُءا يْم ل   ُب ن ش اهبا يْن أ يف  و ِثاثللا يِف  و 
Queda por tanto claro que la simetría y proporción que se pide en la boca y los dientes 
consiste en que éstos estén bien alineados y sean delicados, como si fueran perlas en un 
collar. Esto en lo que respecta a la forma. Y en cuanto al color, es evidente que la pureza 
de la boca y la saliva, la blancura y la nitidez son las cualidades más demandadas, por la 
importancia que tiene que corra la saliva por la boca para que ésta sea reluciente y pura, 
tal como nos explica Ibn Manẓur en su diccionario Lisān al-ʿarab.  
3.3.3 Cualidades de los ojos y de las zonas contiguas a ellos 
Los ojos ocupan un lugar especial en la cultura árabe islámica, porque son como la 
ventana del alma, el origen de todos los sentimientos que atan a dos corazones, tal como 
decía el poeta: 
   رظنــلا نـــم اُهأدبم ِثداوحلا ُّلك  ِرِر شلا ِرغْص تسُم ْنِم ِرانلا ُم ظعُمو 
اهبحاص بلق يف ْتلعف ٍةرظن مْك  ِرــــــتو لاو ٍسوق لاـب ِماهسلا  لْعِف 
Y eso es lo que nos detalla Ibn Qayyim cuando dice. “El término zaŷāʾ se aplica a la mujer 
que tiene cejas finas y largas, como si hubieran sido trazadas con un lápiz. La voz balaŷ se 
aplica a las cejas cuando están separadas, cosa que se prefiere, porque el hecho de que 
estén juntas se considera un defecto. El término daʿaŷ se refiere a los ojos muy negros y 
con la pupila ancha”354.  
" نيبجاحلا ةقيقدلا :ءاجزلاامهت دتمملا  ّبحتسي وهو ،ةجرف امهنيب نوكي نأ :جلبلاو .ملقب اطخ امهنأك ىتح  نرقلا هركيو
ةلقملا ةعس عم ءادوسلا ةديدش نيعلا نوكت نأ :جعدلاو .امهلاصتا وهو". 
                                                          
353 AL-ḤAṢRĪ, Abū Isḥāq, Zahr al-ādābi wa ṯamr al-albāb., op.cit., p. 243. 
354 IBN AL-ŶAWZĪ, Ŷamāl ad-Dīn Abū al-Faraŷ ꜤAbd ar-Raḥmān, Ajbār an-nisā’., 
op.cit., p. 229. 
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Ibn Qayyim añade otras cualidades que no habían sido referidas en la poesía ʿuḏrī, como: 
“El término baraŷ alude a la intensidad del negro y del blanco de los ojos, la voz naŷal 
indica que los ojos son grandes, el término kaḥl indica la negrura de las pestañas sin 
necesidad de alcoholarlas, y la voz hawar se refiere a la amplitud de la negrura de los 
ojos”355.  
"امهداوس عاستا روحلا .لحك ريغ نم امهنوفج داوس :لحكلاو .امهتعس :لجنلاو .امهضايب ةدشو امهداوس ةدش :جربلا" 
Lo que confiere a los ojos la capacidad de seducción y magia es el contraste entre la 
intensidad del blanco y la del negro, el tamaño, la negrura natural de las pestañas sin uso 
de afeites. Y esos ojos seductores que se clavan en los corazones sin necesidad de arco 
alguno están protegidos por unas cejas largas y extensas como espadas desenvainadas 
trazadas por un lápiz de divina sabiduría que con sus puntas alcanzan los extremos de las 
sienes, sin juntarse entre sí, como si fueran una espada árabe auténtica. Además, hemos de 
decir que la seducción de los ojos no es completa sin tener en cuenta otro aspecto: la forma 
de mirar. Y es que las miradas de la mujer en la cultura árabe reflejan toda una semiótica 
de la comunicación que no seríamos capaces de explicar ni siquiera con decenas de 
investigaciones y estudios. No obstante, podemos resumirlas con la denominación que la 
gente de la literatura les dio, que es “el lenguaje de los ojos”. Sobre esto dice el poeta: 
      غُل ت لَّط ع ت  وت ب طاخ  و ِملا كلا ُة          ِكاني ع ىو هلا ِة ُغل يف َّي ني ع 
Una de las cosas más hermosas que se han dicho sobre la languidez y tibieza de la mirada 
es lo que dijo el poeta Abū Naūās356: 
              اّهنأ ُبسحت ِفْرّطلا ّر ك ُة فيع  ض     ٍمـْقـُس نم ةـ قافلإاب ٍدـْهـ  ع ُة  ـثيدح 
Así pues, la descripción de los ojos se sustenta en el contraste entre lo blanco y lo negro, 
las pestañas teñidas de magia, la mirada tranquila y enigmática, o penetrante, los ojos 
                                                          
355 IBN AL-ŶAWZĪ, Ŷamāl ad-Dīn Abū al-Faraŷ ꜤAbd ar-Raḥmān, Ajbār an-nisā’., p. 
229. 
356 AL-QĀLĪ, Abū IsmaꜤīl ibn al-Qāsim al-Bagdadī, al-Amālī. Manšūrāt Dār al-afāq 
al-ŷadīda, Beirut, Líbano, (2ª ed.), 1987 J.C./ 1407 H., op.cit., p. 227. 
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soñolientos y adormilados con cierta sombra doliente… todas esas características que 
adornan las páginas de la poesía amorosa, que son algo así como el colirio que precisa el 
pincel de ojos imaginario con el que los poetas delinean sus descripciones de los ojos de 
forma continua y sin fin. 
3.3.4 Cualidades del cabello   
            Todas las características de la belleza en la mujer que hemos visto hasta ahora son 
características inherentes a su composición fisiológica. Y el cabello, como no podía ser de 
otra forma, es otro añadido importante a la dimensión estética femenino. Se dice que “la 
belleza completa se halla en el cabello”357, en el sentido de que el cabello ha de estar 
coordinado y armonizar bien con el resto de elementos y cualidades del cuerpo femenino. 
La negrura del cabello ha de armonizar con la negrura de ojos, cejas y pestañas, pues todos 
los poetas utilizan en sus descripciones ese color natural un tanto trillado. La negrura debe 
ser también armónica en contraste u oposición con el color brillante y esplendente del 
rostro, de manera que ambos colores opuestos adquieren su valor precisamente por el 
contraste que se establece entre ambos. El color del rostro se representa por la equivalencia 
natural con el color de un día soleado. Como dijo ʿUmar ibn al-Jaṭṭāb358 : “Si la blancura 
de la mujer se completa con un cabello hermoso, entonces su belleza es perfecta”. Entre las 
manifestaciones de la belleza está ese color negro intensísimo que es como una noche 
oscura, tal como dice Imruʼ al-Qays359: 
                                                          
357 IBN AL-ŶAWZĪ, Ŷamāl ad-Dīn Abū al-Faraŷ ꜤAbd ar-Raḥmān, Ajbār an-nisā’., 
op.cit., p. 228. 
358
 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn. op.cit., 
p., op.cit., p. 237. 
359
 AZ-ZAWZANĪ, Abū ꜤAbd Allāh al-Ḥusayn, Šarḥa al-muꜤallaqāt as-sabꜤ., op.cit., 
pp. 26-30. El término farʿ significa “cabello pleno”; fāḥim se refiere a lo que es muy 
negro; ʾaṯīṯ significa “abundante” y ʾaṯāṯa “abundancia”; qinw, con el plural qinwān, se 
refiere al racimo de dátiles; najla mutaʿaṯlika quiere decir “palmera cargada de dátiles”. 
El sentido del verso es que la mujer deja ver un largo cabello que adorna su espalda, y 
se comparan sus mechones con los racimos de dátiles que asoman de las palmeras 
cargadas. el término ġadāʾir, con su singular ġadīra, significan el mechón del cabello; 
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                  ٍمِحاف  دوْس أ  نتمل ا ُنيز ي ٍعْر ف  و       لــــِْكث ع تُملا ِةلــّخنلا ِوــْنِقـ  ك ٍثِيث أ 
                      ُلاعلا ىِلإ  تارِزْش تْسُم هُِرئادغ        ِل سْرُم  و ىَّن ثُم يف ُصاقِعلا ّلِض ت 
En estos dos versos hay una serie de cualidades que hacen del cabello de la mujer un modelo 
de belleza, es decir, un cabello ideal con el que toda mujer sueña. Cuando el poeta dice farʿ 
está aludiendo al cabello pleno y perfecto, y utiliza ese término por su carga semántica 
especializada, que lo distingue del término común šaʿr “cabello”, que es común por su 
sentido y verbo a todas las mujeres. Cuando el poeta dice ʾaṯīṯ está aludiendo a la 
abundancia y a la densidad del cabello. Cuando el poeta habla de “los mechones que se 
elevan hacia lo alto”, está refiriéndose a la densidad de los mechones del cabello en 
dirección hacia arriba. Cuando indica “los lazos del cabello siguen sinuosos y sueltos”, está 
describiendo el cabello de la mujer con sus rizos y su abundancia, porque oscilan entre lo 
rizado y lo suelto. A través de estas cualidades vemos cómo se completa la negritud y 
perfección del cabello; la densidad y abundancia de los mechones, que a veces caen sueltos 
en toda su longitud, y a veces se rizan y envuelven en sinuosidades y recodos, hacen que los 
mechones del cabello de la mujer caigan sobre la plata de la frente blanca y se enrosquen en 
torno al cuello y a las sienes. 
3.3.5 Cualidades del talle, la cintura y las zonas contiguas 
Dice al-Ŷāḥiẓ: “He observado que la mayor parte de la gente prefiere a la mujer bien 
torneada, que ocupa una posición intermedia entre la mujer gorda y la delgada. La mujer ha 
de ser de buen talle y buena complexión, bien torneada, con los hombros equilibrados, la 
espalda recta. Ha de tener los huesos bien revestidos, estar entre llenita y flaca. Con eso de 
bien torneada se refieren a que ha de tener buenos tendones y no ser debilucha, y que ha de 
estar libre de excrecencias y excedencias”360. 
                                                                                                                                                                          
istišzār significa “altura, elevación”; ʿaqīṣa es el mechón recogido del cabello. El 
sentido del verso es que los mechones del cabello están alzados hacia lo alto, es decir, 
están atados a la cabeza con hilos. 
360
 AL-ŶĀḤIẒ, Abū ꜤUṯmān ꜤAmr ibn Bahr, Rasā’il al-Ŷāḥiẓ., op.cit., p. 153. 
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" ةدوج نم دبلاو ،ةقوشمملاو ةنيمسلا نيب ةلزنم يف نوكت يتلا ءاسنلا نم ةلودجملاو ةلودجملا نومدقي سانلا رثكأ تيأر
فيضقلاو ةئلتمملا نيب ماظعلا ةيساك نوكت نأ نم دبلاو ،رهظلا ءاوتساو نيبكنملا لادتعاو طرخلا نسحو دقل نوديري امنإو ة
لوضفلاو دئاوزلا نم ةميلس نوكت نأو ءاخرتسلاا ةلقو بصعلا ةدوج ةلودجم مهلوقب". 
Esta descripción de las características que ha de cumplir el talle de una mujer y su 
complexión es un cuadro estético excelente del talle, la complexión y las piernas de la 
mujer. Vamos a tratar de precisar y comentar algunas de las cualidades un tanto enigmáticas 
e implícitas en las palabras de al-Ŷāḥiẓ. Comencemos por el cuello, que muy a menudo 
hemos visto describir con imágenes y palabras del estilo de “lejano al punto de caída de los 
zarcillos” o “es como una torre de plata”, o “como el cuello de una tetera de plata”, en 
alusión a su longitud y su blancura. También se ha solido comparar el talle de la mujer con 
una rama, con una caña, o con un sauce. En esa línea dice Imruʼ al-Qays361: 
            ٍةـــ  ضاـ فـُم ُرـْيـ  غ ُءاـ  ضـْيـ ب  ةـ فـ  هـْفـ  هـُم     ِلــ  جـْنـ  جـَّسـلاـ ك  ةـ لوُـقـْصـ  م اـ  هُـبـِئا  ر  ـت 
En cuanto a la cintura, es lo más maravilloso de la mujer. En palabras de al-ʾAʿšà: 
 عرِّدلا ُءلم نيحاشوـلا رـــفِصةكهنب         ُلِو  حْنـــي ُرصـــخلا ُداـــكي ْتشمت اذإ 
Es decir, que tiene el vientre exiguo y plano, el talle muy fino, de manera que hasta el 
cinturón siente inquietud por ella; pero llena los arenales con su gordura”362. La perfección 
en las cualidades de la mujer bien torneada consiste en que sea jadallaŷa, es decir, llenita de 
brazos y piernas a la vez
363
. En esa línea dice Imruʼ al-Qays364: 
                                ِلـ  خْل  خُملا اَّي  ر ِحـْشـ كـلا  مـْيـِضـ ه َّيـلـ ع    ْتـ لـ ياـ  م  ـتـ ف اـ  هـِْسأ  ر ْي دْوـ ِفب ُتْرـ  صـ ه 
                                                          
361
 AZ-ZAWZANĪ, Abū ꜤAbd Allāh al-Ḥusayn ibn Aḥmad, Šarḥa al-muꜤallaqāt as-
sabꜤ., op.cit. p. 27. Ya hemos comentado ese verso anteriormente, indicando la fuente. 
362
 Op.cit., p. 479. 
363
 Op.cit. p. 229. 
364
 Op.cit .p. 26. 
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El término mujallal se refiere al lugar que ocupan las ajorcas en las piernas o los muslos. Lo 
que quiere decir el poeta es que los muslos son tan amplios y carnosos que las ajorcas 
apenas pueden abrazarlos. Con esto concluimos el repaso a las cualidades del talle, la cintura 
y las zonas contiguas. 
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4. LA IMAGEN DE LA MUJER EN LA ÉPOCA ʽABASÍ 
La historia árabe establece el Califato Abasí en el año (750 J.C/ 132 H), sobre las 
huellas de la dinastía Omeya. Seña extenderse demasiado ahondar sobre esta época y 
sus aspectos políticos, económicos, sociales y culturales ya que se extiende desde el 
año) 750 J.C/132 H.) hasta) 1258 J.C /656 H (. Se trata de una de las épocas políticas e 
históricas más largas en la historia de los árabes. Sufrió esta etapa muchos altibajos y 
esto es lo que hace que toda la información sea difícil de recopilar en su totalidad por no 
hablar de la pérdida de información importante después del ataque de los mongoles al 
estado abasí, que luego arrojaron una cantidad ingente de libros a las aguas del 
Tigris"
365
. La fundación del estado fue precedida por una propaganda a gran escala 
conocida como “al-Dawʿa”, es decir, “llamada” abasí, que duró alrededor de un tercio 
de siglo, la cual se atribuye a al-ʿAbbās ibn ʹAbdul Muṭālīb tío del Profeta366. 
En esta época existió gran agitación y la división del período abasí se debió a “la idea de 
la relación entre la historia política y la historia de la literatura. En el año de (846 J.C /
232 H), prácticamente termina la influencia persa en el Estado Abasí y comienza la 
influencia turca, el año (946 J.C/ 334 H). Pero regreso el de la influencia persa de nuevo 
tuvo lugar con la entrada de los Búyidas a Bagdad, tomando las riendas del poder en el 
mismo, el año (1346 J.C/ 747 H) El retorno de la influencia turca de nuevo llega con la 
entrada de los selŷuqíes367 a Bagdad, que tomaron las riendas del gobierno"368.  
                                                          
365
  ĀRMAN, Sayyid Ibrāhīm, Dirāsa al-ḥālat aṯ-ṯaqāfīya fī al-Ꜥaṣr al-Ꜥabbāsī al-
awwal, Diván al-Ꜥarab, 2009: http://www.diwanalarab.com, Fecha de consulta: 
23/10/2015 J.C./ 09/01/1437 H. 
366
 ABŪ ZAYD, Sāmī Yūsuf, al-Adab al-Ꜥabbāsī: aš-šiꜤr. Dār al-masīra, Jordania, (1ª 
ed.), 2011 J.C./ 1432 H., p.15. 
367
 “Imperio selŷuqe: El Imperio selyúcida fue un estado turco y se extendió por los 
actuales Irán, Irak y Anatolia entre los siglos XI y XIII. Los selyúcidas eran originarios 
del norte del mar de Aral. En el siglo X se islamizan adoptando la rama del sunnismo de 
esta religión. Su primer jefe se llamaba Selyuq, de donde proviene el nombre del 
imperio, e iniciaron un período de conquistas militares primero por la región persa del 
Jorasán. A partir de ese momento adoptaron la lengua y las costumbres persas. Togrul, 
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Šawqī, Ḍayf, ha tratado de poner fin a este complejo embrollo haciendo nueva lectura 
basada en una serie de estudios de la literatura árabe intentando situar y determinar la 
época política de la Dinastía Abasí. El autor ha hecho una serie de estudios de la 
literatura árabe cuyo fruto es una nueva división de esta época. Se detiene en el año 
(334 H/ 946 J.C.), cuando los Búyidas se apoderaron de Bagdad, para fijar la época 
abasí en dos etapas: la primera, que termina en el año (232 H/ 846 J.C.), y la segunda, 
que finaliza en el año (334 H/ 946 J.C.). Después de esto hasta finales de la Edad Media 
o incluso hasta el comienzo de la era contemporánea se puede considerar como la era 
del comienzo de la etapa de independencia y la formación de los nuevos y pequeños 
Estados y Emiratos, justifican su nueva división argumentado que Bagdad ya no contó 
                                                                                                                                                                          
nieto de Selyuq, tomó Bagdad en el año (447 H /1055 J.C.) otorgándose el título de 
«Sultán y rey de oriente y occidente». Su sucesor Alp Arslan estableció la capital 
imperial a la actual Teherán entre otras victorias conquistó Alepo y Armenia y venció el 
emperador Romano IV, del Imperio bizantino, el año (1071 J.C./463 H) en la batalla de 
Manzikert, lo que significó el inicio del poder turco en Anatolia. Los territorios 
bizantinos formaron la llamada rama Rum del imperio, el Sultanato de Rüm. El apogeo 
del imperio fue con Malik Shah que gobernó también sobre Jerusalén y Asia Menor. El 
imperio selyúcida poseía un poderoso ejército y una administración civil muy eficiente. 
Las escuelas fomentaban el sunnismo. (AMĪN, Ḥusayn, Tārīj al-ꜤIraq fī l-Ꜥaṣr as-
salŷūqī. MatbaꜤat al-Iršād, Irak, 1965 J.C./ 1384 H., PP. 12-16), Y (www. 
Islamstory.com) Fecha de consulta: 23/9/2015 J.C./ 09/12/1436 H. 
368
 JALĪF, Yūsuf, Fī aš-šiꜤr al-ꜤAbbāsī: Naḥwa manhaŷ ŷadīd. Maktabat Ġarīb, El 
Cairo, Egipto, (s.d)., P. 5. 
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como centro de poder, desde que la tomaron los Búyidas369, porque era simplemente un 
símbolo de la sucesión o califato nominal"
370
. 
Nosotros no nos centraremos en el aspecto histórico de la etapa abasí, porque lo que nos 
interesa en este trabajo de investigación es el aspecto cultural y todo lo que la evolución 
de los acontecimientos de esta era aporta. Dicho desarrollo fue muy notorio ya que 
nunca se había visto nada igual en todas las etapas de la historia árabe, porque la 
sociedad árabe durante la época abasí era distinta a todas las sociedades árabes que la 
que precedieron. La sociedad abasí difiere en su composición, en su cultura; y de las 
costumbres rurales de las sociedades árabes, ya que la sociedad cambia del 
comportamiento árabe típicamente árabe beduino, a las características de los persas, es 
decir los hábitos rurales a unas conductas más urbanas"
371
. Los califas auspiciaron los 
movimientos científicos en varios aspectos, incluso exageraron con su generosidad con 
los científicos y los escritores."
372
, la renovación del período abasí era inevitable, 
"porque la sociedad Abasí pasó de ser una sociedad nómada a una cultura y una 
sociedad más urbana los poetas experimentaron nuevas experiencias, porque vivían una 
nueva vida y querían ser fieles a las nuevas realidades, y honestos al expresarse sobre 
ellas"
373
. Así aparecían los múltiples propósitos de la poesía y tendencias intelectuales 
especialmente entre poetas y los escritores en general, lo que confirma la era abasí como 
                                                          
369
 Dinastía búyida: Dinastía de Daylam, gobernada en el oeste de Irán, Irak durante los 
años932/45 a 1056 / 62 m años. El origen de su linaje son los reyes sasánidas (según 
ellos). Ellos derivan su nombre de Abu Šūŷaʹ, Būyh, el cual tres de sus hijos lograron 
tomar el poder en Irak y Persia. )www.islamstory.com), Fecha de consulta: 8/6/2015 
J.C./ 20/08/1436 H. 
370
 JALĪF, Yūsuf, Fī aš-šiꜤr al-ꜤAbbāsī: Naḥwa manhaŷ ŷadīd., op.cit, p. 5. 
371
 ḤASAN, Ḥusayn al-Ḥāŷ, AꜤlām fī š-šiꜤr al-Ꜥabbāsī. al-Mu’assasa al-ŷāmiꜤīya li-d-
dirāsāt wa n-našr wa at-tawzīꜤ, Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1993 J.C./ 1413 H., p. 29.  
372
 Op.cit., p. 31. 
373
 ꜤABD ALLĀH, Ṣalāḥ Musīlh, at-Taqlīd wa at-taŷdīd fī š-šiꜤr al-Ꜥabbāsī. Dār al-
maꜤrifa al-ŷāmiꜤīya, Alejandría, Egipto, (s.d)., p. 18. 
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una etapa decisiva en la historia de la literatura, porque durante esa época apareció la 
recopilación literaria, y el movimiento de traducción era muy activo lo que produjo una 
especie de impulso intelectual y creativo no solo en términos de la poesía o la prosa, 
sino que en todas las demás artes literarias”374. La mentalidad árabe tuvo un contacto 
muy estrecho con las nuevas civilizaciones de los nuevos países conquistados allá 
donde se extendió la autoridad y el dominio. La mentalidad árabe empezó a mostrar una 
nueva apertura que se quedaba a la espera con entusiasmo y aspiración al conocimiento 
de las ciencias y el interés de conocimientos sobre las realidades, y que era el efecto de 
las diferentes culturas que aguzó la mente de los poetas árabes con un impacto 
significativo en el transcurso de la poesía del desarrollo.
375
  
 Gracias a los esfuerzos de traducción y a los nuevos territorios adquiridos y 
anexados por los árabes, el desarrollo cultural y social se veía creciendo sobre todo en la 
época abasí. Todo esto fue positivo para los movimientos culturales y más precisamente 
para los poetas que conocieron una expansión en los talentos. A raíz de esto, se vio crear 
un nuevo estilo de la creación poética y se empezó a alejarse un poco de los temas que 
dominaban la poesía, puesto que ya eran obsoletos como, por ejemplo, la descripción de 
los camellos y cosas así.  La poesía se preocupaba por los palacios y su descripción, así 
mismo los jardines, en el lujo de las cortes, y las flores, el flujo del agua, y retratos 
intensos a las emociones, donde la imagen del desierto y la crueldad de la misma están 
ausentes. También empezó a notar, en la poesía, una presencia de la sociedad civil, 
prosperidad social y el progreso tanto científico como cultural.
376
 Al respecto dice 
Aḥmad Amīn: Mientras a los califas omeyas les habían transmitido una serie de 
                                                          
374
 ABŪ ŶIHĀD, Jalīl, al-ꜤAṣr al-ꜤAbbāsī: Jasā’isuhu al-adabīya, wa ta’ṯīr ḏālika Ꜥalā 
tārīj al-adab al-Ꜥarabī, wa mas’alat aṣ-ṣirāꜤi bayn al-qadīm wa al-ḥadīṯ: 
http://www.maghress.com, Fecha de consulta: 6/12/2013 J.C./ 02/02/1435 H. 
375
 AL-FĀJŪRĪ, Ḥannā, al-ŶāmiꜤu fī tārīj al-adab al-Ꜥarabī. Dār al-ŷil, Beirut, Líbano, 
(1ª ed.), 1986 J.C./ 1406 H., p. 522.  
376
 AL-FĀJŪRĪ, Ḥannā, al-ŶāmiꜤu fī tārīj al-adab al-Ꜥarabī., Op.cit., p. 72. 
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costumbres y tradiciones, que ellos moldeaban. Los abasíes las copiaron y las 
incluyeron en sus nuevos hábitos y tradiciones sobrevenidos”377.  
La vida intelectual llegó a la cima de su desarrollo y la prosperidad, gracias a los 
movimientos culturales y las corrientes intelectuales como resultado de la relación entre 
los pueblos. La cultura griega llegó a través de las conquistas de Alejandro Magno
378
, 
que fueron a raíz de la difusión de la cultura griega en el Oriente. Los griegos se 
mezclaron con estos pueblos, e influyó en la organización política y la sociedad acorde 
con el pensamiento griego.  Añade Šāwqui Ḍāyf: "la cultura griega es la cultura más 
importante que influyó en el pensamiento abasí, pero no a través de la traducción ni la 
transmisión escrita, sino mediante entre los griegos y los árabes".
379
 
De esta manera se transmitió el patrimonio de la cultura persa por el contacto 
entre los árabes y las persas en el comercio y en las guerras, y la caída de los puestos 
fronterizos de algunos de los países árabes bajo la influencia persa durante varios 
periodos de tiempo, tales como Yemen, Bahréin, Irak, y esto ha tenido un fuerte 
impacto en la cultura árabe
380
. La transmisión de la cultura india fue a través del 
comercio también, puesto que la India transportaba su mercancía hasta la costa de 
Omán,  
                                                          
377AMĪN, Aḥmad, Ḍuḥā al-islām. Maktabat an-nahḍa al-miṣrīya, El Cairo, Egipto, (5ª 
ed.), 1956 J.C./ 1375 H., p. 11. 
 
378
  ذملتت ،خيراتلا ربع نيحتافلاو نييركسعلا ةداقلا رهشأ نمو ،قيرغلإا اينودقم كولم دحأ :ينودقملا ردنكسلإا
 تدتما يتلاو ،ميدقلا ملاعلا اهفرع يتلا تايروطاربملإا مظعأو ربكأ ىدحإ سسأ .وطسرأ ريهشلا فوسليفلا دي ىلع
لأا رحبلا لحاوس نم دلاب نم ريثك ىلع رطيسي نأ عاطتساو ،اًقرش ايلااميهلا لابج ةلسلس ىلإ ًلاوصو اًبرغ ينوي
.ايقيرفأو ايسآ (http://www.marefa.org. .) 
379
 ḌAYF, Šawqī, Tārīj al-adab al-ꜤAarabī: al-Ꜥaṣr al-Ꜥabbāsī al-awwal. Dār al-maꜤārif, 
Egipto, (16ª ed.), 2004 J.C./ 1425 H., p. 96; Vease también, La literatura árabe y su 
historia en la literatura abasí., op.cit, p. 47. 
380
 ḤĀMID, Maḥmūd, al-Adab al-Ꜥarabī wa tārījuh fī al-adabi al-Ꜥabbāsī., op.cit, p. 48. 
 150 
 
Yemen y Bahréin como por ejemplo, podemos citar las alusiones a los españoles 
o los árabes en su poesía llamaban al sable: Ḥindi, Ḥanduana, Muḥannād, como vemos 
en los versos de ʿAntara Ibn Šaddād preislámico 
 
 
En los relatos de los recientes investigadores la tierra de al-Baṣra fue llamada la tierra 
de la India. Yāqut al- Ḥamui que ‘Omar bin al-Jaṭṭāb, en su libro, afirma que ʿUmar ibn 
al-Jaṭṭāb le escribió a Sa‘ad bin abī Waqās para que mandara a ‘Utbah bin Ġaẓuan la 
India, que se llamaba en aquella época Tierra de la India. En la época de la extensión de 
la conquista musulmana en el Oriente, se dirigió hacia la India y la conquistó en el 
Periodo de al-Walid bin ‘Abdul al-Malik, por el comandante Muḥammad bin Qāsim aṯ-
Ṯaqafī. Y esta conquista participó y contribuyó en el conocimiento de los musulmanes 
de la India y puso en contacto las culturas india y árabe islámicas.
382
 Al mismo tiempo 
aparecieron los movimientos de la Šuʽūbyyā,383 al-Zandaqa384 y al-Maŷūn,385 debido a 
dos factores principales: 
                                                          
381
 يف ةعونصملا فويسلا :)دنهلا ضيب( .محللا هنم لهَنتف يدسج يف ُزرغنت :لهاون  ةعمللا :)كرغث قراب( .دنهلا
.نيتفشلا ىلع نوكت يتلا 
 
382
 .ةرصبلا ندم مدقأ دعت ،ةيقارع ةنيدم :ةلبلأا ةنيدم 
 383   نأ ذنم تأشن ةيسايس ةكرح ةيبوعشلا :احلاطصا امأ ،بعشلل ةبسن ،يبوعش اهدرفم :ةيبوعشلا
 يواستلا اوبلطو ،اهتداعتسا ىلا ءلاؤه حمطف ،سرفلا شرع ىلع برعلا عبرت :رظنا( .برعلاب
ط ،ندرلأا ،ةريسملا راد ،ديز وبأ فسوي يماس .د ،رثنلا :يسابعلا بدلأا1 ،2011ص ،22 ،)
.ةينطابلا قرفلا عنص يف ةيبوعشلا ةكرحلا رود ،حابص ،يوسوملا(:رظناو 
(Elaph: http://elaph.com), Fecha de consulta: 8/5/2014 J.C./ 08/07/1435 H. 
384
 لأ تقلطأ  :ةقدنزلا ،داحللإاو رفكلا ناطبإ ينعت يتلا ،)دْرَک هدنز(  يسراف اهلصأو ؛يسابعلا رصعلا يف ةرم لو
 هب ىدان يملاسلإا عمتجملا ىلع ليخد ديدج لكش يف ،نيدلا ةملاسو ةديقعلا يف ككشتلا ينعت اهلمجم يف ةقدنزلاو
 لكو ،)داحللإا( ينعت اهيناعم لمجم يف يهو ،مهلاعفأو مهلاوقأ يف ءارعشلا ةلم نع ًاجراخ دعي اهب فصَّتا نم
.ملاسلإا 
  لِهاوـن ُحام ِّرـلاو ُِكتر ك ذ د ق ل  و  ِدنِهلا ُضِيبو يّنِميم د نـِم ُرُطق ت 
اهَّن لأ ِفويُسلا  ليبق ت ُتد د  و ف  ِم ِّس ب تُملا ِكِرــــغ ث ِقِراب ك ت عــ  م ل
381 
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1. La nueva vida en las ciudades animaba a la gente a la diversión, y con lo que conllevaba 
esa forma de vivir. La gente empezó a desatarse de las ataduras que le imponía el Islam. 
Así algunos poetas incluso llegaban a declararse ateos alabando su ateísmo en sus veros. 
Veamos el siguiente ejemplo: 
                 موق لوقيل  انلعم قدنزت  فيرظ قيدنز :هوركذ اذإ 
 
2. La activa vida intelectual de los árabes que floreció en la época abasí, absorbió las 
culturas extranjeras como la griega, la persa, y la india, y la investigación inherente a 
la filosófica y la controversia en las religiones. Todo esto produjo gran cantidad de 
escepticismo religioso y levantaba muchas sospechas acerca de las cuestiones 
religiosas y de ahí viene el famoso dicho (quien opta por la lógica, se convierte en 
ateo.
386  قدنزت دقف قطنمت نم()  
Con esta breve introducción hemos querido esbozar las características de la literatura 
abasí desarrollada en el periodo de oro de la historia de la literatura árabe al nivel de la 
creación y la crítica, y la Época en que se desarrolló un magnifico nivel de respecto las 
épocas anteriores. Se fundaron las más importantes bases de la literatura, la retórica, y la 
crítica, las cuales representan la originalidad de la lengua árabe.  En una palabra, se puede 
decir que la época abasí fue floreciente en toda la historia árabe.   
                                                                                                                                                                          
Fecha de consulta: 14/10/2015 J.C./ 30/12/1436 H. ,( (www.islamway.com 
385
  لاأ ةناجملاو ،تَّظلغاو تبلص اذإ انوجم ضرلأا تنجم :)نجم( ةدام يف برعلا ناسل يف نوجملا :نوجملا
دب عم نوجملا رهظ .هل ليق امو عنص ام ناسنلإا يلابي نرقلا ةيا2  ةريثك ةيعامتجا لماوع هراشتنا ىلع دعاسو ـه
 لهاستو ةيرحلا دوجو اهنمو ،عمتجملا راهدزاو ةايحلا رارقتساو ،ةساخنلا رودو يراوجلاو قيقرلا ةرثك :اهنم
،ندرلأا ،ةريسملا راد ،ديز وبأ فسوي يماس .د ،رثنلا :يسابعلا بدلأا :رظنا( .ةيملاسلإا ميقلا يف ءافلخلا ضعب 
ط1 ،2011ص ،21-22 ص ،يرجهلا يناثلا نرقلا يف يبرعلا رعشلا تاهاجتا :رظنا( :رظناو ،)222.) 
386
 JALĪF, Yūsuf, Tārīj aš-ši’r fī l-Ꜥaṣr al-ꜤAbbāsī. Dār aṯ-ṯaqāfa li-n-našr wa at-tawzīꜤ, 
El Cairo, Egipto, 1988 J.C/ 1408 H., P. 23. 
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 Dice ꜤAbd Allāh, Ṣalāḥ, hablando de la etapa abasí, "Se trata de una época en la que la 
cultura de los árabes en lo material y lo moral floreció y prosperó de forma maravillosa 
en comparación con las épocas anteriores. Ya que el horizonte árabe era muy amplio en 
los ámbitos intelectuales y culturales en general. También se fundaron las bases más 
importantes de la literatura, de la retórica y de la crítica. Los cuales representaban la 
originalidad de la herencia árabe"
387
. 
Lo anteriormente dicho ha sido como un punto de comienzo para nosotros para poder 
hablar más tarde sobre del poeta al-Mutanabbī el cual representa la cima en los poetas de 
su tiempo. 
4.1 La literatura Abasí y estatus de la mujer 
La mujer representa un aspecto esencial de la literatura. Sin embargo, el lector de 
literatura percibirá a través de la trayectoria de la literatura árabe en sus varias etapas 
que lo que ha llegado a nosotros de la literatura es muy poco comparado con lo que 
encontramos de la literatura escrita por hombres. Hay razones están detrás de ello. 
Algunas de estas razones podrían ser las siguientes. 
- La percepción de la inferioridad de la literatura femenina, según lo descrito por 
algunos críticos que la consideran suave y en el estilo. Porque no llega al nivel de la 
literatura producida por los hombres. 
- El carácter dominante de la poseía femenina suele ser ligero, es decir, se trata de 
composiciones poéticas fáciles de memorizar y otras composiciones en las tertulias 
literarias, literarias, como si la mujer poetisa redujera el estatus o rango hay mucho 
poético. Y que suelen ser motivo de debate, como si fuera este tipo de poesía menos 
importante que la poesía masculina. 
- Se aprecia la presencia de libros elaborados sobre las mujeres- como mencionaron 
respectivamente ibn al-Nadym en su libro (al-Faḥrīst) y se dice que  Yāqut al- 
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 ꜤABD ALLĀH, Ṣalāḥ., at-Taqlīd wa at-taŷdīd fī š-šiꜤr al-Ꜥabbāsī., op.cit., P. 9. 
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Ḥamwi en el (Mu‘ŷam al-ʾUdabāʾ). Las mayoras de estos libros hablan sobre las 
mujeres, su belleza, su estatus social, sin dar importancia al aspecto literaria.
388
 
La mujer abasí ha tenido un gran papel en la vida política y social especialmente las 
mujeres de los reyes y los príncipes. Participó junto al hombre en la vida cultural; ha 
sido poeta y escritora de prosa su participación en la vida cultural vino como respuesta a 
la intensa actividad cultural en aquel tiempo. También como respuesta a la apelación de 
las distintas clases de conocimientos y de civilización abierta, e interculturalidad; lo que 
indica la capacidad, y la actividad intelectual, y el papel pionero que ha desempeñado la 
mujer en su etapa de la historia.  
En la época abasí también ha sido famosa por los esclavos que han estado al servicio de 
los monarcas y príncipes abasíes. Algunas se hicieron famosas cantantes y destacadas 
poetisas, como ‘Urayb al-Māmunya389. La mujer abasí tenía una gran posición social, 
aparte de una actividad social notable. Era partícipe igual que el hombre en la 
construcción de grandes proyectos, además de su aportación en el servicio público. 
Como se cuenta que hizo Zubayda, la esposa de Ḥārūn ar-Rašīd, en la construcción de 
casa de acogida y de excavación de pozos en la Meca. Además de mandar a hacer las 
acequias para facilitar el agua para los peregrinos durante su peregrinación.
390
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 AL-ḤALABŪNĪ, Jālid, Adab al-mar’at fī l-Ꜥaṣr al-ꜤAbbāsī wa malāmiḥuhu al-
fannīya. Maŷallat ŶāmiꜤat Dimašq, Siria, Tomo 26, 3, 4, 2010 J.C./ 1431 H., P. 89. 
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 ا يكمربلا ىيحي نب رفعج تنب بيرع :ةينومأملا بيرُع تافراعلا ملاعأ نم ،ةبيدأو ةينغمو ةرعاش ،ةينومأمل
 روصق يف تأشنو ،دادغبب تدلو .يكمربلا ىيحي نب رفعج تنب يه :ليق .دوعلا ىلع برضلاو ،ءانغلا ةعنصب
.ءانغلا يف توص فلأ تعنص اهنإ :لاقي .هيلإ تبسن ىتح اهبرقف نومأملا اهب بجعأو ،سابعلا ينب نم ءافلخلا 
IBN AS-SĀ’Ī, ꜤAlī ibn Anŷab ibn ꜤAbd Allāh al-Jāzin aš-ŠāfiꜤī (593-674 H./ 1197-1276 
J.C.), Nisā’ al-julafā’: al-Musammā ŷihāt al-a’imma al-julafā’ mina al-ḥarā’iri wa al-
Ꜥimā’. Taḥqīq wa taꜤlīq. Muṣṭafā Ŷawād, Dār al-maꜤārif, Egipto, (s.d.)., P. 47. 
390
 ꜤUṯmān, ꜤAbd al-Fattāḥ, ŠiꜤr al-mar’a fī al-Ꜥaṣr al-ꜤAbbāsī: Dirāsa tārījīya taḥlilīya 
fannīya. Dār Ġarīb l-iṭ-ṭibāꜤa wa n-našr wa at-tawzīꜤ, El Cairo, Egipto, 2004 J.C./ 1425 
H., P. 27. 
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Que la participación de la mujer abasí ha sido como una respuesta a la apertura cultural 
y ha quedado atestiguado. El nuevo entorno abasí fue como una excelente base para los 
nuevos talentos literarios femeninos. El surgimiento de este tipo de literatura femenina 
nos obliga a hacer una breve aproximación sobre esta clase de literatura, asimismo sus 
componentes emergentes, intentando destacar las nuevas características de la misma 
“marcada por la evolución de la misma mujer y de sus preocupaciones por determinadas 
clases de literatura y arte. 
Nos vamos a centrar y ocupar de la poesía amorosa abasí, género literario en la cual 
participaba la mujer demostrando su creatividad poética femenina. Las fuentes 
consultadas por nosotros nos arrojan datos sobre mujeres de la época que escribían 
poesías sobre los hombres. La mujer abasí no tuvo pudor a la hora de componer versos 
hablando de amores hacia los hombres, de hecho, la historia nos guarda numerosos 
ejemplos de estas composiciones amorosas. Por ello, tanto a las mujeres como los 
versos los engloban en la poesía elegíaca. Esta clasificación es injusta con las 
posibilidades de talento creativo literario de las mujeres; si alguien hubiese preguntado 
o pedido a la mujer o le hubiese permitido componer poemas que no fueran elegías, 
tendríamos hoy diversas y variadas composiciones poéticas compuestas con distintos 
fines. 
Las poesías amorosas de la mujer abasí eran cantadas por las mujeres bailarinas en las 
cortes de los califas, o príncipes. Esta figura femenina se llamaba “Ŷawary”, es decir 
muchachas esclavas y sirvientas. Dicha figura tenía mucha “influencia literaria en los 
literatos hombres, es decir, los poetas. Solían ser mujeres jóvenes muy hermosas, así 
que los poetas influenciados por la belleza de estas y como reacción, componían los 
versos sobre ellas. Tal vez esa sea una de las razones que impulsó la difusión de la 
poesía amorosa, una difusión enorme en la época abasí. Así se dividía este tipo de 
poesía en dos clases: فيفع لزغ (poesía de amor platónico), y لزغ نجام  (poesía obscena). 
Uno de los cuentos más famosos en este sentido, es el de Baššār ibn Burd y ʿAbdah, el 
de ʹAbbas ibn al-Ḥnaf y Fawz, el de Abu-l-ʿAtaḥiyya wa ʿUtba y por último el de Abū 
Naṣr y Ŷanān. También hay otros relatos menos famosos que los que acabamos de citar 
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como, por ejemplo, el de ؙ"Ibraḥīm al-Maṣwulī wa Ḏat al-Ḥa" y el de "Moḥammed ibn 
ؙUmaya y Jidʹa".391 
Y para que nuestra investigación no tenga un matiz demasiado histórico, vamos a citar 
un ejemplo de la mujer abasí, ʿAlya bint al-Maḥdi, la cual, se al enamorarse de un 
criado de nombre Ṭall, que era uno de los criados de la Corte del Califa Ḥārūn Ar-
Rašīd. Esta poetisa echaba de menos al criado después de muchos días sin verlo y le 
dedica estos versos:
392
 
                     ان  م  ز ُهتّْفِلُك ام  ناك ْد ق            يفك ي مكب ٍدُج  و ْنِم ُّل ط اي 
                   لاجع  ارئاز  كتيتأ ّىتح             أيْفت  ح يلإ ٍفت  ح ىلع يشْم 
A decir verdad, la mujer no tenía su libertad total a la hora de expresar sus sentimientos 
en público. El califa Ḥārūn ar-Rašīd, obligó a la poetisa ʿAlya, a jurar que no iba a ver 
más a su criado. Entonces ʿAlya, se vio obligada a no mencionar el nombre de su 
amado, recurriendo al despiste y a la confusión. Los siguientes versos demuestran que 
las mujeres eran libres cuando se trata de mostrar sentimientos en público: 
 ِلازـــــــغلا  كاذ ىلع ْمــــ ِّلس دــــــلا ِنســحـــلا ِدـــيغلأا ِللا 
ـ ِّلســل ْلـــُـقو هيـــلع مــــــهـ ـــجرـــلا ِباــبـــلأ لـغ اــي ِلا 
Se destaca a la mujer como compositora y creadora poética, el gran cronista árabe ibn 
Jaldūn nos define la creación poética como, “dar entonación a los veros ajustados a la 
métrica, luego la disección de las voces de manera ordenada para dar lugar a un tono o 
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 Yusuf Maŷid Alssmara ؙy, ḤIND, “la infuelcia de las Alŷawary durante la épca 
abasí”, el artículo públicado con la fecha de 11.05.2011, en http://www.alnoor.com., 
Fecha de consulta: 13/8/2015 J.C./ 27/10/1436 H 
392
 AL-ASFAHĀNĪ, Abū al-Faraŷ ꜤAlī ibn al-Ḥusayn., al-Aġānī., op.cit., p. 201. 
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una melodía, luego estas melodías se compones entre sí de modo que produzcan placer 
en los oídos por la armonía de los sonidos”.393 
Por su parte el Ŷāḥiẓ, opina que la poesía amorosa es de la mujer más que del hombre, 
asimismo en el canto y la composición melódica, “En cuanto al canto y a la emoción en 
la poesía amorosa, todo esto son los derechos de las mujeres, las mujeres deberían 
cantar poesías amorosas sobre el amor apasionado, enamorarse, el enamoramiento, la 
pasión excesiva, y aquellas mujeres que fueron el objeto de la creación de estas poesías 
amorosas, y de ellas se han enamorados locamente los hombres, y por ellas los hombres 
se abrasaron amor”.394 
“ءانغلا  قشعلاو بيبشتلاو لزغلا راعشأب ينغت نأ يغبني امنإو ،ءاسنلا قوقح نم كلذ امنإف لِزغلا رعشلا يف برطملا
بيبشتلا يف لوقلا اوفلكت نهلجأ نمو لاجرلا بَّبش نهبو راعشلأا كلت تقُِطن نهيف يتاوللا ءاسنلا ةبابصلاو". 
 
 
También el autor del Kitāb al-aġānī basándose en una serie de testimonios para destacar 
a la mujer en la creación poética menciona a la poetisa ʿAlya Bint al-Maḥdi, diciendo, 
“Que ʿAlya componía poesía sobre un criado que se llamaba Raša, el cual se apellidaba 
como Zaynab, cuando este supo por parte de ʿAlya que ella se apodaba Rašā en vez de 
Zaynab, dijo ahora me pongo un apodo que nadie sabe
395
. De su poesía sobre él: 
 
 
 
Y seguimos hablando sobre la habilidad e ingenuidad de la mujer como compositora 
poética de poesía amorosa. De Abū al-Faraŷ al-Aṣfahānī, autor del libro de las 
canciones, nos cuenta que “el califa Ḥārūn ar-Rašīd en una visita que hizo a la poetisa 
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 IBN JALDUN, ꜤAbd ar-Raḥmān ibn Muḥammad, Muqaddimat Ibn Jaldun. Dār al-
kitāb al-Ꜥarabī, Beirut, Líbano, (1ª ed.), 2004 J.C./ 1425 H., p. 430. 
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 AL-ŶĀḤIẒ, Abū ꜤUṯmān ꜤAmr ibn Bahr, Rasā’il al-Ŷāḥiẓ., op.cit, p. 150. 
395
 AL-ASFAHĀNĪ, Abū al-Faraŷ ꜤAlī ibn al-Ḥusayn., al-Aġānī., op.cit., p. 203. 
 ِبــــير ىـلإ  قاتشم ُبلـــقلا م اذه اــم ِّبر اــــيــ ِبيعلا  ن 
ف يبلق ْتمّيت دقـــ ْعطتسأ مل  ِبيغلا  ملاـــــع اــــــي اُكبلا ّلاإ 
يذلا  مسا يرعش يف ُتأبخ لاك هتدرأــف ِءبخـــ ِبيجلا ي 
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ʿAlya, le dijo: Por Allāh (Dios) hermano cántame. Ella contestó (la poetisa): Juro por tu 
vida que voy a componer poesía sobre ti y voy componer su melodía, entonces recitó
396
: 
 ٍةمعنب توبح دق ُكتخأ كيدفت   لايدب ناـمزــــلا اهـــل ُّدعـــــن انسل 
يديس كــــبرق كاذو دولخلا لاإ از لالاـــــيوط ءاقبلاو كبرــــــق ل 
4.2 Al-Mutanabbī y su época 
Cuando hablamos de al-Mutanabbī nos encontramos ante un poeta que ha tenido una 
represión enorme hasta hoy como objeto de estudio. Quien lee la poesía de al-
Mutanabbī encuentra en ella un magnífico ejemplo de la vida nacional de su época y 
una destacable imagen de la vida intelectual y literaria. En su obra hallamos un retrato 
de la controversia o la entrada en conflicto entre los principios y valores ideales, y la 
realidad cotidiana de la propia vida. Entre el dolor y la ilusión, la desesperación y la 
esperanza, y la indignación y la ira. 
Y como es personaje polémico, es de esperar que los críticos y los hombres de letras no 
estén de acuerdo con él ni su época ni en nuestro tiempo. Así sus estudios se dividen en 
dos grupos; el primer grupo es el de los que lo apoyan admiran. Mientras que el 
segundo grupo, lo critica y lo ataca. Sus seguidores ven en él un hombre colosal, 
orgulloso, adulador y un poeta elocuente y sabio. No obstante, sus opositores creen que 
se trata de una persona excesiva, impetuosa y orgullosa. 
 Antes de hablar sobre la presencia de la mujer en la poesía de al-Mutanabbī, creemos 
que hay que arrojar luces sobre aquellas circunstancias históricas que rodeaban la vida 
de nuestro poeta. Porque la literatura forma parte de la historia, y la persona que se 
dedica a ella ha de ser influenciada por todo aquello que le rodea. 
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 Estos versos los recitó la poetisa delante de su henrmano Alrašid, cuando éste aceptó 
su invitación. 
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Según los historiadores al-Mutanabbī es, Aḥmad ibn al-Ḥusayn ibn Murra ibn ʹAbd al-
Ŷabbār Alŷʿafy al-Kindī397. Nació en 303H/915 D.C, en el barrio Kīnda, un municipio 
que pertenece a la ciudad de al-Kūfa398, una ciudad de Irak situada a unos 170 km al sur 
de Bagdad y a 10 km al nordeste de Naŷaf. Kindah a la que al-Kufa era la capital más 
importante en la historia de la literatura. Desde la creación de las ciencias en el tiempo 
de los abasíes, incluso antes. De modo que era una buena rival de la ciudad de Bagdad 
en su tiempo de esplendor. Sobre su procedencia natal, el mismo al-Mutanabbī pone de 
acuerdo a los críticos sobre la incertidumbre de su origen cuando dice: “Soy un hombre 
que voy moviéndome por las tribus, voy caminando por los valles solo, y cuando 
muestro mi apoyo a una tribu, que otros árabes le tenga envidia por mi culpa, pero todos 
se ven obligados de respetarla. Todo el mundo me respecta dignamente y temen a mi 
lengua”.399  
Muchas veces al poeta se le olvida poner su apellido en su poesía, incluso en aquellos 
versos cuando se enorgullecía de sí mismo dice:
400
 
يب اُوفُر ش لب ُتْفُر ش يمْو قب لا يِدودُجــب لا ُتْرــــ  خ ف يِسْف نب  و 
اّضلا  ق ط ن ْن  م ّلك ُرْخ ف ْمهبو  ُذْو ع  و  دديرطلا ُثْو غ  و يناجلا 
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 IBN JILIKĀN, Abū al-ꜤAbbās Šams ad-Dīn Aḥmad ibn Abī Bakr (m 681 H./ 1282 
J.C.), Wafayat al-ay’ān wa anbāʼ abnā’i az-zamān. Taḥqīq. Iḥsān ꜤAbbās, Dār ṣādir, 
Beirut, Líbano, 1978 J.C./ 1398 H., p. 102. 
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 ꜤAZZĀM, ꜤAbd al-Wahhāb, Ḏikrā Abī ṭ-Ṭayīb baꜤda alf ‘ām. MaṭbaꜤat al-Ŷazīra, 
Bagdad, Irak, 1936 J.C. / 1355 H., p. 27. 
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 ḤUSAYN, Īmān Zuhayr, Ṣūrat al-jayl fī šiꜤr Abī Tammām wa al-Mutanabbī. Baḥṯ 
muqaddam li-istikmāl daraŷat al-ḥusūl Ꜥala l-Māŷistīr fī l-luġat al-Ꜥarabīya wa ādābuhā, 
ŶāmiꜤat an-Naŷāḥ, Palestina, 2013 J.C. / 1434 H., p. 95. 
400
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 40. 
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La primera etapa de la vida de al-Mutanabbī transcurrió en Kufah, en estancias entre el 
campo y la ciudad.  Se trata de dos ambientes totalmente distintos; de modo que 
adquirió del primero su dureza y su tendencia tribal, logrando del segundo su ciencia y 
su cultura. Las fuentes literarias árabes que se dedican a los estudios sobre la figura del 
poeta nos cuentan de al-Mutanabbī, que era muy bueno como estudioso e incansable 
investigador, además de ser muy buen lector pues pasaba sus noches leyendo y 
buscando información. Solía visitar las tiendas de libreros con bastante frecuencia.  
Todo esto le facilitó a él llegar a las ciencias originales y traducidas también. Ibn 
Jilikān, describiendo la figura de al-Mutanabbī afirma: fue uno de los que sabían a 
fondo las reglas del juego de la lengua árabe. Respondía a todas las preguntas que se le 
ponían en la lengua dando ejemplos, para justificar su respuesta, basados tanto en la 
prosa como en la poesía árabe. Cabe decir que este poeta llevó una vida agitada, que se 
reflejó bastante en su poesía. Se movía entre Kufa y Dimašq donde fue uno de los más 
famosos poetas de Sayf Ad-Dawla al-Ḥamadanī. Con el paso del tiempo tuvo 
dificultades de entendimiento con Sayf Ad-Dawla lo que le obligó a viajar a Egipto e 
Irak.  Cuando regresaba de allí lo asaltaron los bandidos y le dieron la muerte.  
Al-Mutanabbī vive en el siglo cuatro de la hégira, desde su adolescencia hasta la mitad 
del mismo y quizás un poco más, es decir, entre los años (345 H- 965 J.C -915 J.C/ 303 
H). Durante estos años el poeta fue testigo y participante al mismo tiempo en muchos 
acontecimientos e inestabilidades políticas. Aquel tiempo era tiempo de separaciones 
territoriales y dependencias, porque nacieron muchos nuevos estados debido a la 
debilidad y a la decadencia que afectaron al Califato Abasí. En la época de al-
Mutannabī, empezaron a surgir las luchas políticas, los conflictos escolares, y los 
movimientos sociales, desintegración de califatos y la resistencia de la raza árabe 
representada por Bani hamdan. 
Al-Mutanabbī se creció en el sur de Irak durante la expansión de la revolución de los 
cármatas en todas de la península arábiga, por la parte del sur de Irak y en el centro del 
aš-šām. Dice Ṭaḥa Ḥussain: “al-Mutanabbī nació en un ambiente sangriento de vez en 
cuando, unas veces se secaba y otras se derramaba. Kufa, el lugar de refugio de al-
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Mutanabbī afrontó el peor temblor a causa de los cármatas. La etapa que le tocó vivir a 
al-Mutanabbī fue malísima desde el punto de vista político401.  
En aquel entonces los califas después de perder el poder fueron humillados, y algunos 
llegaron al poder siendo muy jovencitos. Basta que mencionemos que el puesto del 
califa lo ocupaban casi niños, al-Muqtadir cuando fue proclamado califa su edad no 
sobrepasaba los trece años de manera que no tuvo más remedio que obedecer a su 
madre quien tenía todo el poder en sus manos.  
Al-Mutanabbī al principio de su vida intentó rebelarse contra el régimen, creyendo que 
tal vez conseguiría sus sueños y metas políticas. Pero a pesar de sus esfuerzos fracasó y 
como consecuencia fue a parar a la cárcel cumpliendo dos años de condena. Allí 
permanecía hasta que le perdonó el gobernador y le liberó
402
.  
Durante ese tiempo y mediante la poesía el poeta revindicó que el poder fue devuelto a 
los árabes de mano de las persas. En esa misma etapa el poeta se declaraba como 
desafiante y rebelde en contra de los reyes y los príncipes. A menudo les satirizaba 
mediante unos versos hirientes, críticos y ridiculizándolos. En el siguiente verso vemos 
como el poeta describe a los gobernantes árabes como conejos con cuerpos de mulos, 
con cabezas llenas de pajaritos
403
: 
 
  ُراغص  سان ُهسان  رــــهدو  ُماخِض  ث ثُج ْمهل ْتناك ْنإو 
  كُولُم ُمُّهنأ  ري غ ُبـــــِنارأ ـِن ُمُهُـنُويـُع  ةــ  حَّتـ فـُم ُما ــيـ 
                                                          
401. ḤUSAYN, Ṭaha, MaꜤa al-Mutanabbī. Dār al-maꜤārif, Egipto, 1962 J.C./ 1381 H., 
p.32. 
402. AL-BARQŪQĪ, ꜤAbd ar-Raḥmān, Šarḥ diván al-Mutanabbī. MaṭbaꜤat ar-
raḥmānīya, El Cairo, Egipto, 1930 J.C./ 1348 H., p.29. 
403. AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib 
al-Mutanabbī., op.cit., p. 118. 
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(Los versos tratan del poeta describiendo a los reyes que tienen cuerpos de mulos y 
son conejos y sus sueños son de pagaros) 
Una de las características que nos llama la atención de esa época es el de desorden 
político, además de la participación masiva de parte de las mujeres con cierta actitud 
conspiradora en la elección de los califas e interviniendo de forma descarada en los 
asuntos del estado. Así lo hemos visto en el caso del al-Mustakfī, el cual encargaba los 
asuntos del califato a su Ḥusn aš- Šyraẓya. Como reacción y señal de protesta en contra 
de tal medida, los soldados desconfiaban de los califas generalmente. Así se les veía con 
mucha frecuencia rebelarse en contra del poder. Nos sirve de ejemplo aquella 
revolución contra del al-Muqtadir, que tuvo como consecuencia, el asesinato del califa y 
la entrega del poder a su hermano al-Qāhyr. 
Otro aspecto general, que este periodo que se ha destacado es la independencia de los 
gobernantes del dominio de los gobernantes. Así llegaron a independizarse ciudades 
como al-Musil, Dyar Raby‘a, Bakr y Maḍr que quedaron en manos de al-Ḥamdānī. Uno 
de sus más famosos príncipes fue Sayf ad-Dawla al-Ḥamdānī. También los Bany bauih 
se independizaron y se quedaron con las ciudades de Faris, Aṣbahān y al-Ǧabal.  El más 
famoso de sus ascendientes gobernantes era ‘Aḍad ad-Dawla Ibn Baui, y ese mismo fue 
coetáneo del poeta al-Mutanabbī, quien acudió a él solicitando su protección. Una vez 
que el poeta se estableció junto al monarca empezaba a componer poesía en sus últimos 
tiempos elogiando su ministro Ibn al-‘Amīd404. 
Si consideramos que al-Mutanabbī como poeta y como ser cuidado, es el reflejo 
de la sociedad donde vivía con en todas dimensiones políticas y sociales, hemos de 
mencionar, aunque sea sin entrar en muchos detalles, las circunstancias sociales que 
predominaban la sociedad Abasí, durante el siglo cuarto de la hégira. La sociedad estaba 
dividida en “tres clases principales: clase alta que incluye los califas, los ministros, los 
gobernantes, los generales del ejército, los príncipes, y los hombres de Estado, los 
grandes los comerciantes adinerados y los terratenientes. La clase media que incluye a 
los miembros del ejército, los secretarios del califato, los comerciantes, y los artesanos 
                                                          
404 FARŪJ, ꜤUmar, Tārīj al-adab al-Ꜥarabī. Dār al-Ꜥilm li-l-malāyīn, Beirut, Líbano, 
(1ª ed.)1, 1965 J.C. / 1384 H., p.34. 
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altamente cualificados, la clase baja formada por, los empleados, los pequeños 
artesanos, los criados, los esclavos y por los Dimmíes”405. 
La estructuración de la sociedad en la época abasí se considera modelo a seguir 
para las épocas posteriores también. Era y sigue siendo para los árabes todo un orgullo, 
porque se trata de una época que refleja el gran auge de la civilización árabe en todos 
los aspectos. Sobre todo, el aspecto científico, cultural y literario. En el tiempo de los 
abasíes se percibía el bienestar como rasgo característico donde la fortaleza del Estado 
se reflejada hasta en la vida cotidiano de la sociedad. Los califas y sus colaboradores 
trabajaban intensamente para convertir sus territorios en una de las mejores zonas de la 
tierra. Desde el punto de vista de la arquitectura la época abasí destacó por la creación 
de palacios, huertas, y jardines de una gran belleza. 
Con respecto al movimiento intelectual estaba representado en dos ámbitos: el 
ideológico y el literario, ya desde el principio del califato abasí. Los califas participaban 
de forma muy activa en la vida ideológica y literaria. Como ya se ha dicho apoyaban la 
investigación científica. Por ejemplo es de destacar la labor de abū Ŷa‘far al-Manṣūr, y 
sus sucesores al impulsar y fomentar la traducción al árabe de las obras científicas y 
otras fuentes griegas, latinas, persas, indias, sirias y coptas. 
El califa abasí Ḥārūn ar-Rašīd, también impulsó y reactivó el movimiento de la 
traducción de los libros griegos, continuando los que se tradujeron en los tiempos de al-
Manṣūr. Durante el periodo del califa al-Maʾmūn encontramos un excelente plantel de 
traductores que trabajaron muchas veces en equipo en la Dar al-Ḥikmā en Baġdād.  
Hubo traductores muy hábiles entre los que destacó Abū Bišr Matti Bin Yūnus, el cual 
tuvo una escuela en Baġdād en el periodo de al califa alrrady en 932 J.C/ 320H.  Este 
traductor cristiano traducía los libros de Aristóteles, y muchos libros sobre las 
interpretaciones del mismo filósofo griego, siendo uno de sus alumnos fue al-Fārabī. 
El siglo IV se considera un periodo de bienestar e idóneo para el auge del desarrollo de 
la literatura. Los hombres de letras tuvieron unas circunstancias muy favorables para 
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 ḌAYF, Šawqī, Tārīj al-adab al-Ꜥarabī: al-Ꜥaṣr al-Ꜥabbāsī aṯ-ṯānī. Dār al-maꜤārif, El 
Cairo, Egipto, (12ª ed.), 2001 J.C. / 1421 H., p. 53. 
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trabajar junto a los hombres. Incluso cuando por un motivo u otro pierden alguno lo 
vemos que en seguida se dirige a otro. Porque los califas, los príncipes, y las demás 
personas de poder animaban a los poetas y a los secretarios a los que pagaban grandes 
sumas de dinero. 
Así, en aquella época destacaron nombres en el mundo literario, tales como: Abū Firās 
al-Ḥamadānī, al-Ma‘ar-rī, Abū al-Faraŷ al-Aṣfahānī, Abū ‘Alī al-Qālī entre otros 
muchos.  
Al-Mutanabbī fue coetáneo al renacimiento literario y lingüístico que impulsó y 
auspició Sayf Ad-Dawla al-Ḥamdānī. Pudo mantener un estrecho contacto con los 
hombres expertos en filosofía, las letras, y la lengua árabe (cuyos estudios fueron muy 
importantes en aquella época). Citamos algunos de los más famosos: al-Farābī, Ibn 
Xālawī, an-Nahawī, y Abū Firās al-Hamadānī.  
Hemos de decir que aquella actividad científica que predominaba la sociedad abasí de la 
época deja profundas huellas en la vida intelectual y en la formación personal de al-
Mutanabbī. La fuerte tendencia de ese movimiento científico e intelectual a durante el 
periodo abasí, también tuvo su repercusión en la creación del poeta, de modo que dejó 
una gran huella en la formación de su mentalidad y también en la composición de sus 
poesías.  El famoso filósofo árabe aṯ-Ṯa‘ālibī reconocía la fama de al-Mutanabbī en su 
obra yatymat ad-dahr diciendo: “En las aulas se cantaban sus versos, y en los encuentros 
de diversión se recitaban sus poemas, los oradores y las personas más elocuentes 
repetían sus frases más celebres. Muchos escritores se ocuparon de estudiar su obra, lo 
mismo hicieron los críticos, que ahondaron en la interpretación de sus poemas, se 
abundaban los libros que tratándose interpretar sus poemas”. 406 
"نيملكتملاو ءابطخلا ناسل ىلع ىرجو ،هلوقب تنغت سنلأا سلاجمو ،هرعشب تيذُغ سردلا سلاجم  ،هلاوقأ زربأ
."هدئاصق ريسفت يف فيلآتلا تُرثكو ،نودقانلا مهعم لغشناو ،نوفلؤملا هب لغتشاو" 
No se puede omitir hablar sobre el fenómeno de la “profecía” (ةءوبن) y la relación del 
poeta con esta. El hecho de proclamar la profecía por parte del poeta es una de las 
                                                          
406
 AṬ-ṬAꜤĀLIBĪ, ꜤAbd al-Malik ibn Muḥammad ibn IsmaꜤil, (m 429 H./ 1038 J.C.), 
Yatīmat ad-dahr fī maḥāsin ahl al-Ꜥaṣr. Taḥqīq. Mufīd Qamīḥa, Dār al-kutub alꜤilmīya, 
Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1983 J.C./ 1403 H., p. 111. 
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cuestiones más importantes y llamativas por las que se hizo célebre. A la hora de 
abordar este tema encontramos que hay dos opiniones al respecto que nos la presentan 
desde dos perspectivas o puntos representados por los: modernistas y los conservadores. 
Ambas posturas están divididas a la hora de emitir sus opiniones y valoraciones del 
asunto. Hay quien cree que este apodo lo tiene el poeta porque el poeta mismo pretendía 
la profecía (ةءوبن) y se autoproclamó profeta según las referencias recogidas. Otros dicen 
que el apodo se lo puso alguien al poeta, después de leer algunos versos del mismo 
poeta, como por ejemplo: 
                             ـّللا ا  ه ك  راد ت ٍةُّمأ يف دوم ث يف ٍحِلا  صك  بير غ ُهـ
407 
(El verso trata de la pretensión del poeta de ser profeta) 
Y el verso siguiente: 
                          ّلاإ  ة لْخ ن ِضْرأب يماقُم ا  م  ِدوُه يلا  ني ب ِحيس  ملا ِماقُمك 
(El verso trata de la pretensión del poeta la “profecía” (ةءوبن) 
Sin embargo, hay quien cree que tal apodo lo tiene el poeta como señal o prueba de su 
inteligencia, ingenuidad y por ser tan altanero. Otros dicen que dicho apodo lo tiene el 
autor por ser el primero en emitir presagios de la poesía.
408
 
Vamos a hacer un breve repaso sobre las posturas que tomaron algunos autores y 
escritores árabes y extranjeros, y que han investigado sobre la biografía, la vida y la 
trayectoria, de al-Mutanabbī en la actualidad. Como hemos mencionado antes hay dos 
principales puntos de vista al que debe añadirse el de los orientalistas modernos. Se 
podría estructurar del siguiente modo: 
                                                          
407
  (Que la sentencío): que Allah castigóm la nación y la destruyo pero yo (el poeta) me 
salvé. 
408
 AL-ꜤATĪRĪ, Jalīfa Aḥmad, al-Muwāzana Bayna al-Mutanabb’ayn: Abī aṭ-Ṭayyib wa 
ibn Hāni’ l-Andalusī. Manšūrāt ŶāmiꜤat as-sābiꜤ min ibril, Libia, (1ª ed.), 2007 J.C. / 
1428 H., p. 26. 
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 La oposición de los Conservadores ,que puede dividirse en tres grupos: 
- El primer grupo formado por los que aceptan la idea de la profecía como: Ibn 
Jilikān, al-Badī, y al-Jaṭīb al-Baġdādī. 
- El segundo grupo formado por grupo conservador que no lo descartaba, como, 
por ejemplo, aṯ-Ṯa‘ālibī el cual mencionó la profecía del poeta como anécdota, 
pero sin asumirla, y le atribuye tal cosa por ser pretendiente de poder. 
- El tercer grupo: que se le denegaba al-Mutanabbī su profecía, como Abū al-‘Alā ̛al-
Ma‘arrī. 
 La oposición de los Modernistas, que puede dividirse en tres grupos: 
- El primer grupo aceptaba la idea de la profecía, como Sa‘yd al-Af ġānī. 
- El segundo grupo, un grupo conservador representado entre otros por como ‘Ab-ās 
Maḥmūd al-ʽAqqād409. 
- El tercer grupo que negaba que al-Mutanabbī pretendiese la profecía, como Ṭaḥa 
Ḥusayn, Maḥmūd Šākir y ‘Abd al-Wahhāb ‘Aẓām410. 
 La oposición de los Orientalistas: los orientalistas rechazan la 
pretensión de la profecía pretensión de al-Mutanabbī, de Blachère, 
Brockelman, y Mayson. 411
 
 
Nosotros después de analizar los argumentos de estas opiniones estamos de acuerdo con 
la opinión de Jalifa Aḥmad Autairy. Este en su estudio, Comparación entre Abī aṭ-Ṭayīb 
y ibn Ḥanī al-Andalusī, ve que los que le pusieron este nombre, son envidiosos, cuando 
vieron en su poesía que él se asemejó con los profetas Ṣalīḥ y Jesús. Ibn Ŷinny afirma 
haber escuchar a Abu aṭ-Ṭayyib decir: “La razón por la cual me apodaron al-Mutanabbī, 
es porque he dicho esto: 
                                                          
409. ISMAꜤĪL, Fatḥī AsꜤad, aš-Šajṣīya al-islāmīya fī šiꜤr al-Mutanabbī. Dār al-Bašīr, 
ꜤAmán, Jordania, 1999 J.C./ 1419 H., p.103. 
410. ISMAꜤĪL, Fatḥī AsꜤad, aš-Šajṣīya al-islāmīya fī šiꜤr al-Mutanabbī., op.cit., p.104. 
411. Op.cit., p.105. 
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   يفا  و قلا ُّب  ر  و ى دّنلا ُبِْرت ا نأ دوس  حلا ُظي غو ى دِعلا ُما  مِس  و 
(El verso trata del poeta y de por qué se apodo de al-Mutanabbī) 
Concluimos decidiendo que, nuestro poeta vivía en una sociedad multicultural, con una 
diversidad de pensamiento importante. De hecho, la época de nuestro poeta se ha 
considerado una de las eras más gloriosas y espléndidas a lo largo de la historia de la 
sociedad arabo-islámica. En aquel entonces los poetas, y los hombres de letras tenía alta 
consideración por parte de los califas y gobernantes. Los fenómenos del desarrollo y de 
bonanza quedan reflejados en la producción literaria e intelectual. A partir de ahí no 
resulta difícil imaginar al-Mutanabbī la vida, porque el bienestar ha dejado su profunda 
huella en la vida del poeta siendo “el poeta” por excelencia. Aparte de los factores que 
tuvieran influencia en su formación como una persona culta, queda patente en él una 
innata predisposición. Todo esto y en su conjunto hizo que destacara como un poeta 
fuera de serie. al-Mutanabbī fusionó su distinción y su singularidad que le hicieron 
exaltar su fuerte personalidad. Podemos observar en él un orgullo altivo como rasgo 
más destacado de su personalidad. 
Con su ingenuidad y su gran talento hizo que todo el mundo, sobre todo, los hombres de 
letras y los investigadores hablaran de él, señalándolo como gran y único poeta, al 
respecto dice Yūsuf al-Badīʿī, “Todas las lenguas se ocupaban su poesía, muchos ojos 
trasnochaban leyendo sus versos, muchos copiaban sus abundantes poemas, muchos lo 
investigaban, bastantes lo seguían como modelo, por su amplia sabiduría, y por su 
correctísimo estilo, él se podía con todo lo que se proponía, sabía lo que componía y 
todo esto hizo que fuese objeto de envidia, de odio y de continuas conspiraciones por 
parte de muchas personas”412. 
Cualquier investigador que intenta aproximarse al estudio de la personalidad y de la 
poesía del poeta se queda asombrado. Hay quien intenta tratar al poeta con cierto 
desprecio menosprecia su ingenio. El primero en hacerlo fue al-Ṣaḥib ibn ʿAbbad (995 
J.C/ 385 H) en su obra titulada, Descubrir las inferioridades de al-Mutanabbī,   نع فشكلا
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 AL-BADĪꜤĪ, Yūsuf, as-Subḥ al-Munabbī Ꜥan ḥayṯiyat al-Mutanabbī. Taḥqīq. 
Muṣṭafā as-Saqā wa Muḥammad Šatā, Dār al-maꜤārif, Egipto, 1963 J.C./ 1382 H., p. 
180. 
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يبنتملا ئواسم dice que el poeta es un hombre inestable de temperamento, que juega 
inadecuadamente con los significados de los términos buscando un beneficio económico 
de ello. No hace falta decir que todo el mundo no opinaba así, puesto que Abū ʿAlī al-
Ḥassan ibn Moḥammad al-Ḥatamī, (998 J.C /388 H) cuando escribió su obra ar-risalah 
al-Ḥātimīyya,  ةيمتاحلا ةلاسرلا  critica dura y fuertemente al poeta al-Mutanabbī. Este 
rechazó elogiar a al-Muḥalabī y Muʿizz ad-Dawla, después de su regreso de Egipto, 
evitando, así de esa manera, cualquier elogio a todos aquellos que no fuesen 
príncipes.
413
  
Ibn al-ʿAmīd Abū Saʹid ibn Aḥmad al-ʿAmidī ( 970 J.C/359 H), es otro de los 
intentaban menospreciar a al-Mutanabbī como poeta, habla de algunos supuestos 
“robos”, que había hecho el poeta, ةنابلإا يبنتملا تاقرس نع,  Se trataba de una réplica a los 
seguidores de al-Mutanabbí, a aquellos que lo miraban con muy buenos ojos llenos de 
respeto y reconocimiento como persona talentosa e innovadora. Ibn al-ʿAmīd intentó 
despejar al poeta de todas sus excelsas hazañas y de su talento restaurando estas virtudes 
a los anteriores poetas
414
. Otros autores opinaron totalmente distinto, ya que en su 
opinión defienden a al-Mutanabbī y a su ingenio. Mediante las investigaciones y los 
análisis de los poemas de al-Mutanabbī resaltan su supremacía como compositor de 
versos. Entre ellos el filólogo árabe Ibn Ŷinnī415. También al-Šayj Yūsuf Albadʿī, era 
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 ṢĀLI Ḥ, ꜤAbd al-Fattāḥ, Luġat al-ḥubb fī š-šiꜤr al-Mutanabbī. Dār al-fikr li-n-našr 
wa at-tawzīꜤ, Jordania, (1ª ed.), 1983 J.C./ 1403 H., p. 358. 
414
 ṢĀLIḤ, ꜤAbd al-Fattāḥ, Luġat al-ḥubb fī š-šiꜤr al-Mutanabbī., op.cit., p. 367. 
415
 Ibn Ŷanni: Abu al-fath ‘uṯman Ibn Ŷanni, gran, sabio especialista en morfosintaxis 
árabe, nació en la ciudad de Al-muṣil, en Irak, en el año 322H. Es el primer en hacer un 
estudio mencioso al estudioso a la colección de al-Mutanabbí. Hizo dos análisis de 
difeneretes volúmenes. le tenia gran respeto al-Mutanabbí y siempre le alababa, siempre 
le llamaba como “nuestro poeta”: “y me dijo al-Mutanabbí, nuestro poeta, a el cual 
siempre le conocía como una persona sincera”. ES NOTA DE PIE DE PÁGINA (AḎ-
ḎAHABĪ, Šams ad-Dīn Muḥammad Ibn Aḥmad ibn ꜤUṯmān )673-748 H. / 1274-1348 
J.C.), Siyar aꜤlām an-nubalā’. Taḥqīq. ŠuꜤayb al-Arna’ūṭ, Muʼassasat ar-risala, Beirut, 
Líbano, (11ª ed.), 1996 J.C./ 1416 H., p. 18); véase (AS-SUYŪṬĪ, Ŷalāl ad-Dīn (m 911 
H./ 1505 J.C.), Buġyat al-wuꜤāḍ fī ṭabaqāt al-luġawiyīn wa an-nuḥat. Taḥqīq. 
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uno de los defensores del al-Mutanabbī. En su obra, La mañana relatadora sobre las 
formas del al-Mutanabbī, يبنتملا تايثيح نع يبْنُملا حبصلا , en un claro intento para 
devolverle al poeta su merecido reconocimiento en contra de los que le acusaron por los 
falsos “robos” que cometía al-Mutanabbī. El autor en su defensa nos explica como es el 
poeta de cuidadoso a la hora de buscar y escoger los términos que llegan a los oídos, 
cautivándolos, que la vez endulzan al corazón por su gracilidad y agilidad.  Cabe decir 
que el juez al-Ŷurŷānī (976 J.C/ 366 H), en su obra, La mediación entre al-Mutanabbī y 
sus enemigos,  يبنتملا نيب ةطاسولاهموصخو , en la que intentó ser neutro, en su estudio sobre 
al Mutanabbī. 
Algunos críticos opinan que el poeta rompió con los moldes tradicionales de la poesía 
árabe optando por un estilo exclusivamente personal y propio. Sobre todo, en aquello 
que se refiere a la selección precisa y minuciosa de las palabras muy precisas para ser 
empleadas más tarde en creación poética. Ahí nace una poesía fuerte, asombrosa, y 
renovada. al-Mutanabbī llega a donde nadie ante de los poetas había llegado416.  
También se ha dicho que el poeta liberó la poesía de aquellas cadenas que había forjado 
el poeta preislámico Abū Tammām (J.C 845 /H 231), así trató de romper con todos 
aquellos estilos tradicionales de la poesía árabe, ya que fue una eminencia, como 
renovador e inventor de lo que se llama “la ingeniosa forma poética árabe”417. Según el 
mismo autor se trata del mejor modelo para representar el ingenio creativo de la poesía 
árabe en sus diferentes clases, con el fin de excitar la imaginación y provocar la 
emoción. También nos ofrece muy importantes ideas que nos conducen hacia la 
reflexión y la meditación, además de la clara visión que tiene sobre la vida y el ser 
humano en general.
418
 
                                                                                                                                                                          
Muḥammad Abū al-Faḍl ‘Ibrāhīm, Dār al-fikr, El Cairo, Egipto, (2ª ed.), 1979 J.C./ 
1399 H., p. 213. 
416
 ṢĀLIḤ, ꜤAbd al-Fattāḥ, Luġat al-ḥubb fī š-šiꜤr al-Mutanabbī., op.cit., p. 370. 
417
  Op.cit., p. 42. 
418
 Op.cit., p. 43. 
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Por último, decir que la diversidad de las opiniones que hay sobre la ambigüedad de la 
personalidad del poeta y su forma de ser altiva y orgullosa sigue levantando mucha 
polvareda: una fuerte personalidad que siempre apunta hacia la eternidad como rasgo 
distintivo de su poesía, hasta el punto de que llegó a estar convencido de que no existía 
nadie que estuviese por encima de él
419
 y ni siquiera lo consiguiera. Dice de sí mismo 
vanagloriándose:  
                         ْطمأ  ُهّنأكو امب يهيبشت  كنع يْلثِم  دحأ لاو يِقوف  دحأ ا  مف
420 
(El verso trata de la personalidad del poeta y de su orgullo) 
En los siguientes versos el poeta dice también: 
        يبدأ ىلإ ىمعلأا  رظن يذلا انأ  ُم  م  ص هب ْن  م يتاملك ْتعمسأو 
       اهدراوش نع ينوفج  ءْلم ُمانأ  ُمصتخيو اهاّرج ُقلخلا رهسيو
421 
(Los versos tratan el orgullo de al-Mutanabbī como poeta) 
4.3  La polémica sobre la presencia de la figura de la mujer en la poesía de al-
Mutanabbī entre seguidores y opositores 
La expresión de la emoción mediante un lenguaje poético sincero se considera una “de 
las medidas precisas que elevan el valor artístico de la poesía; porque la poesía renace 
de corazón a corazón, y surge de sentimiento a sentimiento y hacer sentir que las 
palabras laten, y las expresiones pulsan el sentimiento, como se dice: “las palabras son 
                                                          
419
 IBRĀHĪM, Nawāl Muṣṭafā, al-Mutawaqqa’ wa al-lā mutawaqqa’ fī šiꜤr al-
Mutanabbī: Muqāraba naṣṣīya fī ḍaw’i naẓariyat at-talaqī wa at-ta’wīl. Dār ŷarīr li-n-
našr wa at-tawzīꜤ, 2008 J.C./ 1429 H., p. 53. 
420
 طمأ: significa aléjate. 
421 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 263. 
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las que salen del corazón llegan al corazón, mientras las palabras que salen de la lengua 
no traspasan al oído”422. 
Al observar la poesía de al-Mutanabbī, vemos que los versos del poeta “han dejado 
huellas imborrables allí donde estén. La razón de ello es que al-Mutanabbī veía que la 
poesía como un medio para hacer llegar sus sentimientos y sus emociones a los demás. 
Es decir, quizás le importaba más que a otros poetas que el mero hecho de la 
descripción “فصولا”. A través de su poesía, al-Mutanabbī intentaba en primer lugar 
satisfacer a sí mismo mediante la transmisión de sus propios sentimientos y emociones a 
los demás.  
Por ejemplo, cuando el poeta quiere proclamar la unidad árabe e invita a consagrar la 
soberanía árabe, revelándose en contra de la resignación y la humillación en este caso 
recurre a los términos más enérgicos buscando la dureza de la palabra”423. 
La presencia de la mujer en la poesía de al-Mutanabbī siempre ha sido un asunto que ha 
dejar correr mucha tinta por parte de los investigadores y los críticos. Existen en este 
contexto dos opiniones totalmente opuestas, representada por dos grupos; el primero 
parte de una visión agresiva y hostil (a la poesía de al-Mutanabbī), mientras que el 
segundo, partiendo de la lectura del Diván del poeta. Dicha lectura nos muestra una 
presencia de la mujer en las poesías de al-Mutanabbī relevante. A continuación, vamos 
a resumir las posturas de los grupos mencionados sobre la presencia de la mujer en las 
composiciones poéticas de al-Mutanabbī: 
a. Los opositores: 
La historia de la relación de al-Mutanabbī con la mujer es un tema complicado y 
espinoso, aunque algunos críticos ven que hay una enorme distancia que separa la mujer 
                                                          
422
 AL-KABĪR, Aḥmad Ḥasan, Taṭawwur al-qaṣīda al-ġinā’īya fī aš-šiꜤr l-Ꜥarabī al-
ḥadiṯ. Dār al-fikr al-Ꜥarabī, Kuwayt, 1978 J.C./ 1398 H. p. 195. 
423
 ḤUSAYN, Īmān Zuhayr, Ṣūrat al-jayl fī šiꜤr Abī Tammām wa al-Mutanabbī. Baḥṯ 
muqaddam li-istikmāl daraŷat al-ḥusūl Ꜥala l-Māŷistīr fī l-luġat al-Ꜥarabīya wa ādābuhā, 
ŶāmiꜤat an-Naŷāḥ, Palestina, 2013 J.C./ 1434 H, p. 103. 
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de al-Mutanabbī. Dicen que el poeta buscaba siempre, mediante su poesía, “El orgullo, 
y ascender a lo más alto de las categorías incluso antes de llegar a la edad de la 
pubertad”.424 
El doctor Muḥsin al-Kindī, en su obra, al-Mutanabbī y la mujer   ةأرملاو يبنتملا , dice “que 
a pesar de los numerosos estudios que han tratado la vida de al-Mutanabbī y su poesía, 
no nos han mencionado nada sobre la relación del al-Mutanabbī y la mujer. Tampoco 
sobre alguna historia de amor entre el poeta y alguna mujer, como aquellas historias de 
amor que entre sus contemporáneos y sus amigos han quedado documentados”425. 
Al-Quwiḍī está de acuerdo con el autor al-Kindī, y en su obra, al-Mutanabbī después de 
dos mil años ماع يفلأ دعب يبنتملا " " dice que al-Mutanabbī “nunca tuvo una mujer, nunca le 
preocupó el amor”. Sino él se consideraba a si mismo que estaba por encima del amor, 
ocupado por su ambición, a la que siempre la buscaba en su vida”.426 A saber que el 
autor al-Kindī se contradice cuando habla del poeta, esto lo vamos a demostrar cuando 
hablamos sobre el grupo aliado. 
El mayor oponente a nuestro poeta es ʽAbd al-Fattāḥ Ṣālīḥ, que en su obra, El lenguaje 
del amor en la poesía del al-Mutanabbī,  رعش يف بحلا ةغليبنتملا , dice que, “El amor grande 
que siempre guardó en su pecho al-Mutanabbī fue el que sentía por las genealogías, la 
gloria, los valores, y los ideales, y todo esto en su conjunto no permitía que el poeta, 
tuviera tiempo para estar distraído por una mujer”.427 El mismo autor en la misma obra 
añade, “Si seguimos a al-Mutanabbī a través de su poesía, encontramos que el poeta 
canta a la mujer y la sitúa al principio de sus poesías, es más muchas veces el gazal 
ocupa gran parte de su poesía. Si nos fijamos en el gazal de sus poemas no somos 
                                                          
424
 AT-TŪNŶĪ, Muḥammad, al-Mutanabbī māli’ ad-dunya wa šaġil n-nās. Dār ar-rašīd 
li-n-našr, Bagdad, Irak, (1ª ed.), 1979 J.C. / 1399 H. p. 49. 
425
 AL-KINDĪ, Muḥsin, al-Mutanabbī wa al-mar’a. Maŷallat Nazwā, Sultanato de 
Omán, (s.d). 
426
 Op.cit. 
427
 ṢĀLIḤ, ꜤAbd al-Fattāḥ, Luġat al-ḥubb fī š-šiꜤr al-Mutanabbī., op.cit., p. 109. 
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capaces de reconocer quién es la mujer a la cual el poeta ama para dedicarle esa parte de 
su poema. No existe ningún indicio de que, si el poeta haya estado enamorado, aunque 
sea por un solo día.  En su poesía, tampoco hay ni una mención sobre una amada 
concreta ni ninguna referencia sobre el sentimiento de nostalgia hacia ella”.428 Toda la 
relación entre el poeta y la mujer, se ve reducida a un momento entretenimiento que el 
poeta pueda tener. Luego no piensa en volver a estar con ella, él mismo nos dice en sus 
versos:
429
 
  ة عاس يّنم ِدْو  خلل  و ا ن نْي ب ّمث  ُبا  ُجت ِءا قّللا ِري غ ىلإ  ةلا ف 
  ة عا  م ط  و  ةّرِغ ّلاإ ُقْشِعلا ا  م  و  ُبا  ُصي ف ُه سْف ن  بْل ق ُضّر ُعي 
Esto es una prueba que demuestra que la mujer no tiene sitio en el corazón del poeta, 
para que luego está lo y distraiga entretenga impidiéndole pensar en sus dolores y en sus 
sueños. El poeta prefiere que en su corazón residan otros asuntos que son más 
importantes y que le ayuden a ascender su valor y realizar sus sueños, como atestigua en 
el siguiente verso:
430
 
    ُرْي  غ  وةَّيِم  ر يِنا  و غْلِل يِداُؤف  ُبا كِر ِخا  خ َّرلِل يِنا ن ب ُرْي  غ  و 
ʽAbd al-Fattāh Ṣāliḥ insiste en su opinión sobre el poeta, lo vamos a ver ahora cuando 
contesta a otro autor, Maḥmmud Šakr que defiende al poeta en una ocasión. Le dice al 
respecto, “El hecho de su aprecio hacia Jawla la hermana de Sayf Ad-Dawla en este 
caso no significa nada especial, aunque no estamos acostumbrados a verlo en la poesía o 
en la elegía tradicional, no se trata de un hecho aislado ya que el hecho se había repetido 
anteriormente en las poesías laudatorias dedicadas a Sayf Ad-Dawla y Kāfur al-Ajšīdī. 
Incluso se puede decir que, en sus poemas, compuestas para esos personajes, se nota el 
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 Op.cit, p. 109. 
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 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa Taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 229. 
430
 ṢĀLIḤ, ꜤAbd al-Fattāḥ, Luġat al-ḥubb fī š-šiꜤr al-Mutanabbī., op.cit., p.112 
  371
 
-la euq sacitsíügnil sazertsed y sacincét saveun ed y oiralubacov oveun ed osu
 134.”setna abasu on ībbanatuM
 núgnin sonrecerfo odidop nah on ,ībbanatuM-la ed odagitsevni nah euq sanosrep saL
 euq serejum sod otpecxE .ateop led adiv al ne rejum anugnin ed aicnetsixe al erbos otad
 lE .aígele aíseop anu ne rirom ed séupsed adiconoc euf lauc al ,anretam aleuba us nos
-ṭa ūbA ojid euq ol riced odup eidan oditnes etse ne y“ :ojid riṯ ؙlA nbI atsinorc narg
   234.”biyyaṬ
ف ما ب طُشها ج  هلا  و  لا ك فُّها ِحـــلمــا اــأ رى الأ حداث  ح  مدا  و  لا ذ م أ لا لا
 334
ي عوُد ك ما أُبدي و  يُكري ك ما أ رمـــى إِلى ِمثِل ما كان  الف تى م  رِجُع الف تى
 434
ـمـــاوٍق غ ــير ُملِحِقــها و  صق تيل ِة ش   ـبِهال ـِك الله ُِمـن م  ـفجوع  ـــٍة بِح  بـي
 534
ا ض  ّماــالتُراب  و  مـ هاو  أ هوى ِلم  ثوا أ ِحنُّ إِلى الك أِس الَّتي ش ِرب ْت بِـــها
 634
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-la biyyaṬ-ṭa ībA návid ḥraš īf biyyaṭ-ṭa frU-la .qīqḥat aw ḥraŠ ,fīṣāN ,ĪŶIZĀY-LA 
 691 .p ,.tic.po ,.ībbanatuM
. (الأحداث): نوائب الدهر ومصائبه. (البطش): الأخذ بقوة. (معنى البيت): لا أحمد الحوادث السارة ولا أذم 334
 حلما.ًالضارة، فإنها إذا بطشت بنا أو آذتنا لم يكن ذلك جهلا ًمنها، وإذا كفّت عن البطش والضرر لم يكن ذلك 
. (أبدي): هي أبدئ : أي أبدأه الله : أي خلقه. (أكري): أي أنقص. (أرمى): أي أربى و زاد. (معنى البيت): كل 434
واحد يرجع إلى مثل ما كان عليه من العدم، و يعود إلى حالته الأولى كما ُخلق، ولا ذنب للحوادث حتى أذمها أو 
 أحمدها.
عار. (عنّى بحبيبها): نفسه. (معنى البيت): يدعو المتنبي لجدته، قائلا: هي . (لك الله): دعاء لها. (الوصم ):ال534
 مفجوعة قتلت بسبب شوقها إليه، وليس هذا الشوق مما يلحق عيبا،ً لأنه شوق الأم إلى ولدها.
أحب (معنى البيت): لا  . (الكأس): يريد بالكأس التي شربت بها : كأس الموت. (مثواها): مقامها، يعني القبر.634
 البقاء بعدها و أحب ــ لأجل مقامها في التراب ــ التراب، وما ضمه التراب يعني شخصها.
العرف الطيب في شرح ديوان أبي الطيب المتنبي، ناصيف اليازحي، صّوب نصوصه و ضبطها و قدم له د.عمر )
 (691، ص9991، 1فاروق الطباع، شركة دار الأرقم بن أبي الأرقم، بيروت، ط
-la biyyaṬ-ṭa ībA návid ḥraš īf biyyaṭ-ṭa frU-la .qīqḥat aw ḥraŠ ,fīṣāN ,ĪŶIZĀY-LA
 .691 p ,.tic.po ,.ībbanatuM
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(El poeta lamenta la muerte de su abuela) 
Su segunda mujer Umm Muḥassad cuya trayectoria sigue siendo muy ambigua según 
los estudiosos de la vida del poeta, aunque fuentes fidedignas afirman que al-Mutanabbī 
tuvo un hijo que llevó el nombre de Muḥassad. Dicen que esta mujer tenía una 
trayectoria ambigua.
437
 Además de estas dos mujeres, podemos añadir una tercera cuyo 
nombre era Ŷwmlu. A esta última, la hemos encontrado existencia solo en el siguiente 
verso poético:
438
 
                   ُتْب  جأ اهيف اُول ذ ع اذإ ٍةّنأب  ُلْمُج ايه يداُؤف يبلق يت ّبي بُح 
Hemos observado que los oponentes siempre han intentado aprobar sus 
justificaciones y sus pruebas en la poesía de al-Mutanabbī. Especialmente en aquellos 
versos en los que el poeta demostraba su rechazo u odio hacia las mujeres y al-ġazal, en 
busca de la gloria. Se avergonzaba el poeta de los temas que están relacionado con las 
mujeres y al-ġazal, prefería tenerlo en al anonimato. Siempre trataba de ocultar su 
sentimiento y su amor en su corazón, siempre lo negaba, él mismo lo reconoce en los 
siguientes versos:
439
 
ــُم يفي س ْنــِم  بــ يــطأ  ناــ ك  و  ة ق ناع  ُديلا  ملأا ُدــيــــِغلا ِهـــــِق ــنْو  ر ُهاـــ بـْــشأ 
لــ ِكُرت ي م ِم ُرْهّدلاــيدبك لا  و يبل ق ْن  ُديِج لا  و  ني ع ُهـــــُمــّي تــُـت  اـــئـــْيــــ  ش 
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 AL-ꜤADARĪ, Ṯayir., al-mar’a al’hulum fī šiꜤr al-Mutanabbī., mu’assasat an-nūr li-ṯ-
ṯaqāfa wa al-Ꜥilam: http://www.alnoor.se, Fecha de consulta: 10/9/2015 J.C./ 
26/11/1436 H. 
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 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p.61. 
439 Op.cit, p. 559. 
( ةيوتسملا ةمعانلا يه هدولمأ و ،دولمأ عمج :)ديلاملأا( ،ًانيل ةينثتملا ىه و ،ةداغ عمج :)ديغلا :)تيبلا ىنعم( .ماوقلا
 .اهئاقنو ةرشبلا ضايب يف هقنور نهبشي يتاوللا ناسحلا ءاسنلا ىلا ىنثنأ و ،فيسلا ةقناعم رتخأ مل لاعلا يبلط لاول
 نويعلا ىوه يبلق نع د َّرج رهدلا :)تيبلا ىنعم( .هِلولا قشاعلا :ءيشلاب ميتملاو ،هدبعتسا :)هميت( ،قنعلا :)ديج(
نلاتبا امل دايجلأاو.مراكملاو يلاعملا ىلإ وهللاو لزغلا تكرتف ،هبئاون نم هب ي 
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(Los versos tratan de hacer referencia que la mujer tiene menos valor que el 
hombre por su naturaleza) 
El poeta creía que la mujer era un ser imperfecto por naturaleza, de hecho, en una 
descripción que hace de la hermana de Sayf Ad-Dawla al-Ḥamdānī, cuando asegura que 
es una mujer que carece de la razón y el pensamiento:
440
 
     ُخ ْنكت ْنإ  وــــقل ىثُنأ ْتقلــ ْتقِلُخ د  ِبس  حلا  و ِلق علا ىثُنأ  ري غ  ة  ميِر ك 
    اه  رُصْنُع ُءا بْل غلا ُبِلـــــْغ ت ْنُك ت ِْنإ  و  ِب نِعلا يف  سْي ل ىنْع  م ِرْم  خلا َّنِإ ف 
(El sentido de los versos es sobre la hermosura de la mujer como mujer, y el 
desprecia del poeta hacia el ser femenino) 
 La razón que nos hace simpatizar con los opositores, son algunos versos de al-
Mutanabbī en las que acusa a la mujer de ser traidora por naturaleza, como demuestran 
los siguientes versos:
441
 
 تَّف  و ُءانسـ  ح ت  ر دـــــ  غ اِذإاهِده عِب   ع اه ل  مود ي لا ن أ اهِده ع نـِمـ فــــ ُده 
  ةـــــ باب  ص َّد ش أ ت ناك ت قـِشـ ع ِنإ  و   ق اهُكِرف ام ف ب هذِا ف ت كِر ف ِنإ  وــ ُدص 
  ىضِر اهِبل ق يف  قب ي م ل ت د ق  ح ِنإ  و  ُدــــقِح اِهبل ق يف  قب ي م ل ت يِض  ر ِنإ  و 
ــــ  كــِل ذـخ أ  كـــــَّبُر  و ِءاسِنلا ُقلاام  ُدشُرلا اهِب ىفخ ي  و يداهلا اِهب ُّلِض ي 
(Los versos hablan de la moral destacando la traición como comportamiento 
habitual de las mujeres) 
Y en los siguientes versos otra prueba en la cual vemos al poeta alejándose del amor y 
de sentirse apasionado por una mujer atacándola de nuevo:
442
 
                                                          
440
 Op.cit, p.  487  
441
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 235. 
 ،اهتداع ترج هبو ردغلا ىلع تدهع امنإ ةأرملا نإ :لوقي :تايبلأا ىنعم نإو ،دو لاو دهع اهل مودي لاأ اهدهع نلأ
.دقح اهبلق يف قبي مل تيضر نإو ًاـضر اهبلق يف قبي مل تدقح نإو ،ًةباـبـص دـشأ تـناك تقشع 
442
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., pp. 529-530. 
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  عا  م ط  و  ةّرِغ ّلاإ ُقْشِعلا اـــ  م  وـــ  ة      ُي ف ُه سْف ن  بْل ق ُضّر ُعيــ ُبا  ص 
  ر ينا  وـــ غلل يداؤـُـف ُري غ  و  ةـــّيِم     ُباــ كِر ِجا  جّزلل ينا ن ب ُريــ  غ  و 
 ُك ا ن قلا ِفا  رْطلأ ا نْك  ر تـــ ٍة  وْه ش َّل      ُبا عـــِل ّنــِهــب ّلاإ ا ن ل  سْي ل ف 
(Los versos hablan de la moral destacando la traición como comportamiento 
habitual de la mujer) 
 Y en otra ocasión también dice:
443
 
        يدبك لا  و يبل ق ْنِم ُرْهّدلا ِكُرت ي مل  ُديِج لا  و  ني ع ُهُمّي ُتت  ائْي  ش 
 (Los versos hablan de la indiferencia que siente el poeta hacia la mujer) 
De los versos anteriores podemos percibir claramente el punto de vista de al-Mutanabbī 
con respecto a la mujer y a su relación con ella. Ahora destaca una postura agresiva y 
beligerante al mismo tiempo. No obstante, hay quien ha tratado de comprender al poeta 
matizando lo que opina sobre la mujer. Al-Kindī dice respecto del poeta” el poeta 
siempre fue justo con la mujer, y siempre tuvo consideración con ella, creo que su 
alejamiento de ellas y sus agresivas descripciones de ellas están justificadas, él se alejó 
de la mujer durante algún tiempo de su vida por algunas circunstancias privadas suyas. 
No descarto que aquellas circunstancias fueran porque el poeta prefería el poder y al 
amor, esto lo que le hizo pasar por ser una persona rígida, indiferente, para que no lo 
catalogaran de ser poco serio y andar detrás de las mujeres, buscando el placer, así 
como consumir constantemente el alcohol, como se solía hacer los demás poetas como 
el más grande de éstos “Imruʼ al-Qays”, el que lo perdió todo por tal comportamiento. 
Por ello, él (al-Mutanabbī), se apartó de aquello que le parecía una pérdida de tiempo y 
nada serio, buscando la grandeza, para que los demás pensasen de que él estaba ocupado 
en asuntos importante, y apto para ser hombre de Estado Pero en realidad estaba muy 
enamorado y le interesaban las mujeres, se cuidaba siempre por amarlas, y estaba tan 
enamorado como se enamoraban los demás hombres, sobre todo durante su juventud, 
porque el mismo así lo expresa en los siguientes versos:
444
 
                                                          
3 Op.cit., p. 559. 
444
AL-KINDĪ, Muḥsin, al-Mutanabbī wa al-mar’a., op.cit. 
 177 
 
                      ى  حّضلا  و ِِلئاصلأاب يذاذتلا  فيك  و     ابه يذلا ُميسّنلا  كاذ ُْدع ي مل اذإ 
b. Los seguidores: 
El objetivo primordial que hemos mencionado al principio de esta investigación, es 
hacer una lectura nueva de todo el poemario de al-Mutanabbī, para poder demostrar que 
la mujer tenía presencia en los poemas del poeta. Se trata de un intento mediante el que 
se pretende contestar a todas las opiniones de los autores, críticos que no están de 
acuerdo con el punto de vista que acabamos de plantear. Ahora vamos a proceder a leer 
de nuevo los versos de al-Mutanabbī buscando la figura femenina en ellos.  
Antes de empezar, hemos de decir que el mundo poético de cualquier poeta incluye 
abundantes y enriquecidos elementos. Pero la proporción de estos elementos varían de 
un poeta a otro. Estos factores son los importantes pilares que sostienen la poesía. 
Mientras más grande es la visión o la imaginación poética del poeta, más grande sea el 
mundo poético del mismo. Lo que ocurre es que a veces hay algunos poetas que, por 
iniciativa propia, optan por temas concretos sencillos a la de componer sus versos. De 
modo que el resultado sería una poesía que refleja la sencillez y la inocencia del poeta 
que los compone. La razón de ello es que estos poetas parten de una esencia simple sin 
ningún tipo de complicación sentimental interiorizada, y así serán sus poemas; sencillos, 
claros, carentes de cualquier rasgo o tipo de ambigüedad.  Sin embargo, si hablamos de 
al-Mutanabbī, encontramos un panorama totalmente diferente.  Porque nuestro poeta es 
uno de los poetas cuyas poesías siempre llevan una huella que refleja su mundo interior, 
ya que dan mucha importancia a la esencia de lo que se transmite. Así lo vemos que 
ellos parten de su mundo interior hacia otro mundo exterior, es decir, al contrario de 
otros poetas. Al-Mutanabbī y aquellos poetas que son como él, abren su esencia para 
que entre este mundo exterior, es decir, ellos invitan al mundo a alojarse en su interior. 
De este modo nace una poesía al son de la influencia de todo aquello que rodea a la 
esencia del poeta. No resulta extraño decir que al-Mutanabbī, “Es uno de los poetas 
románticos de esos que se han preocupado por los aspectos de la vida a través de sus 
  871
 
 sodaicneulfni nah sotcepsa sohcid euq ne adidem al ne y ,sotneimitnes sus ed y saicnese
  544.”seres seralucitrap sus ne
 olle rop ísa y ,sebará subirt sal a aicneucerf noc abatisiv oipicnirp la ateop ortseuN
 otnemele reiuqlauc ed sojel ,aninemef azelleb larutan y aredadrev al ralpmetnoc odeup
:sosrev setneiugis sol ne aserpxe ol ísA  .laicifitra azelleb anu ranoicroporp arap
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، ترسخت 51، وانظر:  الغربة والحنين في الشعر الأندلُسي، ص 22 -12منهاج البلغاء وسراج الأدباء، ص 
عار بذور الرومانسية في الأدب العربي منذ القدم، فالنظرة الأولى في شعر العرب الأوائل تؤكد ذلك، إذ تلك الأش
التي كان يقف فيها الشاعر العربي على أطلال محبوبته، متذكرا ًتلك الأيام الخوالي، محاولا ًالهروب من واقعه اللئيم 
، يقول حازم القرطاجني: " أحسن الأشياء التي تعرف ، ويتأثر بها، أو يتأثر لها إذا عرفت، هي الأشياء التي فطرت 
، أو ما وجد فيه الحالان من اللذة والألم، كالذكريات للعهود الحميدة المنصرمة النفوس على استلذاذها، أو التألم منها
التي توجد النفوس". وتطور هذا الملمح بتطور الحياة والمدنية في العصر العباسي، لنجد أنفسنا أمام عصر مترف، 
 وحياة لاهية ظلت سمة بارزة فيه، نتيجة التداخل بين الفرس والعرب  وغيرهم. 
-la biyyaṬ-ṭa ībA návid ḥraš īf biyyaṭ-ṭa frU-la .qīqḥat aw ḥraŠ ,fīṣāN ,ĪŶIZĀY-LA  644
 .694 .p ,.tic.po ,.ībbanatuM
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 (Los versos expresan la belleza y hermosura beduina) 
Algunos críticos han intentado demostrar que al-Mutanabbī estaba enamorado de la 
hermana de Sayf Ad-Dawla al-Ḥamdānī, Jawlah.  Y de que ella era la razón de su 
ingenio y también la responsable de la visión que tenía sobre la vida y el mundo.  Pero 
al mismo tiempo estos críticos no se han puesto de acuerdo sobre la poesía de al-
Mutanabbī. Porque dicen que hay una diferencia entre la poesía del poeta antes y 
después de conocer y tener el contacto con Sayf Ad-Dawla. Y de que el poeta cayó bajo 
la influencia de la mencionada hermana. Los críticos opinan que la poesía de al-
Mutanabbī sufrió un importante cambio porque entonces modifico de estrategia y tuvo 
                                                          
447 
(Ar-r-abuba): Adjetivo se aplica a la mujer obesa, o rellena. (el sentido del verso): al-
Mutanabbí prefiere las mujeres del campo más que las de las ciudades, dice: las caras 
bonitas de las ciudades y de su civilización, no son igual que les caras de las campas las 
que les impresionó les hermosura natural. 
448
 (el sentido del verso): su hermosura urbana impresiona, pero resulta engañosa, y la 
hermosura de las beduinas es natural como sus costumbres, y el poeta no ofrece un 
ejemplo de los ciervos y de las cabras. 
449
 (las cabras), nombre plural de un rebaño de cabras, como los del kulaib, los de los 
Siervos, aquí al-Mutanabbī establece una comparación entre las dos mujeres. Dice las 
mujeres de la ciudad son iguales que las cabras, y las mujeres del campo, son iguales 
que los ciervos, dice: ¿Dónde para la belleza y la hermosura de los ciervos al lado de la 
belleza de los ciervos? Porque los ojos de los ciervos, sin duda, son más bonitos que los 
ojos de las cabras, así mimo los demás órganos. 
 
450 Quiere decir las ciervas del diserto, las mujeres árabes son muy elocuentes, de habla 
muy clara, no mastican las palabras, no se pintan sus cejas como hacen las mujeres de 
las ciudades como de costumbre.  
 ِهــــب ُتان سح تْسُملا ِر  ض  حلا ُهــــُجْوأ اـــم  ِبيباـــــ  عّرــــــلا ِتاـــــّيِو  دـــ بلا ِهــــُجْوأــــك
447 
 ٍةـــــ يِرـــْط تب  بُولــــج  م ِة  راضِحلا ُنْسُح  ِبوـــلــــج  م ُريغ  نســـــــُح ِة  واِدبلا يــــف  و
448 
  نـــِم ُزــــيعـــ  مــلا  نـــيأ  ة  رـــِظاـــ  ـن ِما  رلآا  ِبيــــــــّطلا  و ِنسُحلا يف ٍة  رِظان  رـيـــــ  غ  و
449 
ا  ِهب  نــــْف  رــــ  ع اـــ  م ٍةلاــ ف  ءا بـــِظ يِدفأ  ِبيجاوـــــ  حلا  غب  ص لا  و ِملاـــكلا  غْضــــــ  م
450 
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tendencia a componer una poesía más suave y menos intensa. Ahora son versos suaves 
y más livianos mediante los cuales al-Mutanabbī recuerda a Sayf Ad-Dawla. Aunque 
dicen estos críticos que en realidad dicha nostalgia no era solamente por Sayf Ad-
Dawla, sino también para su hermana. De hecho, sus tristezas, las melancolías, las 
quejas y las dolencias estaban justificadas por un lado por el sufrimiento de su corazón 
por la muerte de ella y también por la fuerte pasión que sentía por ella. Los versos de 
lamento llorando la muerte de su amada son todos una qasida elegiaca en los que el 
poeta mediante una poesía recargada e intensa expresa su amor
451
 intenso y su pasión 
ardiente: Como por ejemplo estos veros
452
: 
 يــــ ُْخأ اـــ ِبأ ِري  خ  تِْنب اي ٍخأ ِري  خ  ت  ِب سّنلا ِف  رشأ ْن ع ا  مِهب  ة يا نِك 
 ْي  مْســــُـت ْنأ ِك  رْدـــــ ق ُّلــــُِجأنبؤم        ِب  ر علل ِكاّم  س دق ف ِكْفِص ي ْن  م  و 
(Los versos expresan lamentos) 
Desde luego estos versos demuestran lo que el poeta se siente por la fallecida. Porque 
“él se pone de pie como señal de reverencia y respeto por la persona que perdió la vida, 
siendo muy explícito aún sin nombrarla. Los versos reflejan la empatía entre los dos 
amigos, y el lenguaje del amor muestra en este aspecto una profunda tristeza que el 
poeta siente hacia la difunta, y representa un amor que se puso a prueba para 
siempre”.453 
El amor, en la poesía, significa revelar los secretos que están guardados en lo más 
profundo del ser humano, mediante la declaración de los amantes.  
De tal manera que la expresión de lo que siente la persona que ama, de sentimientos y 
emociones hacia la amada interpretan, con fidelidad, todo aquello que siente el poeta. 
                                                          
451
 ṢĀLIḤ, ꜤAbd al-Fattāḥ, Luġat al-ḥubb fī š-šiꜤr al-Mutanabbī., op.cit., p. 111. 
452
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 476. 
. 
453
 ṢĀLIḤ, ꜤAbd al-Fattāḥ, Luġat al-ḥubb fī š-šiꜤr al-Mutanabbī., op.cit., p. 86. 
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En otras palabras, el amor significa a cierto punto venerar la mujer, darle importancia e 
incluso hacerle caso en todo lo que quiera.    
Y sometiéndose a la autoridad de ellas. Todo esto proviene de la sinceridad de la pasión 
y por lo tanto, no debe considerarse como a una subordinación débil y resignada, porque 
lo que hace destacar al poeta es la elaboración de los actos de su mente en forma de 
emociones que van penetrándose en su psicología, y así va expresando todo lo que nace 
en su mente en cuanto a ideas, dándoles una imaginación que parte de su propia 
experiencia,”, “Y si la emoción cambia por un campo mental, esto significa que todo lo 
que los ojos ven, o los oídos oyen, la nariz huele y el sentido percibe con una palabra 
sola, se transmite a la mente por defecto, y luego a una zona llena de luz”.454 
Si nosotros no hemos podido demostrar el amor de al-Mutanabbī una mujer en concreto 
aun examinando sus poesías que expresan sentimientos de una persona que ama con 
intensidad, podríamos explicar que dichos sentimientos tal vez fuesen una reacción 
sincera. Causada por una profunda admiración hacia alguna belleza femenina, que se le 
cruzaría al poeta en el camino, como él mismo dice:
455
 
                       ينُك ِّرُحت لا يلام انأ  ةرخصأ ؟ديراغلأا يذه لاو مادُملا يذه 
(El verso expresa la admiración del poeta por la belleza de la amante) 
Cualquier poeta artista” no puede formular su propia experiencia y presentarla en forma 
de una imagen viva si no vive bajo una gran influencia, si no ha vivido esa experiencia y 
ésta le haya llenado de modo que él sepa sentirla y convivir con ella. Tal vez esa fuese 
                                                          
454
 ؙ ŠARĀRA, ꜤAbd al-Laṭīf, Abū aṭ-Ṭayyib al-Mutanabbī: Dirāsa wa mujtārāt. aš-
Šarika al-Ꜥālamīya li-l-kitab, Líbano, (1ª ed.), 1988 J.C./ 1408 H., p. 53. 
455
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa Taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 65. 
 ينكرحت لا ثيح ةرخص انأ له  :ىنعملا . هدورغأ اهدرفم و ،يناغلأا : ديراغلأا ، رمخلا : مادملا :)تيبلا ىنعم(
) يناغلأا كلت لاو رومخلا كلت. 
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la razón que hacía que los antiguos pensadores creyeran que el poeta se llama así porque 
él es capaz de percibir lo que los demás no perciben”.456 
Vamos a detenernos en lo que el autor Ibn Rašiq al-Qayrawānī, ha dicho para contestar 
a todos aquellos opositores con respecto de la presencia de la mujer en los poemas de al-
Mutanabbī. La abundancia de los versos amorosos, al-ġazal, en los poemas del poeta, 
son una prueba y un fuerte indicio que demuestran que la presencia de la mujer en la 
poesía de al-Mutanabbī es más que evidente. Nosotros replicamos a los oponentes 
presentando estas pruebas; porque la lógica dice que “la imagen poética está compuesta 
generalmente por dos elementos, el primero está delante del poeta y es la imagen que 
pretende describir, y el segundo es lo tiene el poeta interiorizado”.457  
La prueba de ello está en lo que nuestro poeta ha dicho en una descripción que él hace 
del amante de cuyo corazón se hace dueña la amada:
458
 
ــــ  ك س ٍةيبارعأـــــب ُداُؤفــــلا  ماـــه ْتن م ا تيبــــم ت مل بلقلا نـــــل ْدُدـــ ُنــــُط هــــاب 
كــــــ  ك ييُعي سمشلا اهنأـــ ِهِضباق َّف ابرـــتْقـــُم ُفْرـــطلا ُهارــــيو اهــــُعاعــــُش 
مــب تْرـــاهل ُتلــــُـقــف اهيبرت نيب ان مــــه سناج نيأ نـــعلا ُنِداشلا اذـــــــ؟ا ب  ر 
(Los versos expresan la postura de la amante que dominando y se hace dueña del 
corazón de la persona que la ama) 
Aquí podemos decir que, tratar el tema del amor y la mujer de forma directa significa 
adentrarse en el mundo del amor y su léxico sin recurrir a la mediación de la metáfora, 
                                                          
456
 AL-QAYRAWĀNĪ, Abū ꜤAlī al-Ḥasan ibn Rašīq (m 463 H./ 1071 J.C.), al-Umda fī 
maqāṣid aš-šiꜤr wa ādābih. Taḥqīq. Muḥammad ꜤAbd al-Ḥamīd Muḥyī ad-Dīn, Dār al-
ŷīl, Beirut, Líbano, (5ª ed.), 1981 J.C./ 1401 H. p. 16. 
457
 AR-RUBĀꜤĪ, ꜤAbd al-Qādir, aṣ-Ṣūra l-fannīya ayqūnat al-badīꜤ fī šiꜤri Abī 
Tammām. Dār ŷarīr li-n-našr wa at-tawzīꜤ, Amán, jordania, (1ª ed.), 2015 J.C./ 1436 H. 
p. 53. 
458
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p., 114. 
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ya que se trata de un discurso directo sobre el amor sin tener en cuenta si éste es carnal 
o platónico.  “Los versos del amor han ido surgiendo a través de los siglos, y cada época 
ha tenido sus tradiciones en la forma de expresarse, y cada poeta ha tenido su propio 
estilo condicionado por las dichas tradiciones, independientemente si éste las sigue al 
pie de la letra o no cuando se dejaba llevar por el estilo propio”459. Así que la 
comparación entre en poeta y otro siempre dependerá del estilo personal de cada uno de 
ellos a la hora de crear una imagen poética que sea capaz de producir una influencia en 
nosotros.  
Desde esta perspectiva vamos a mirar la poesía de al-Mutanabbī en su total, y sobre 
todo lo que está relacionado con el tema de la mujer y su presencia en la poesía del 
poeta. Desde hace mucho tiempo el filósofo y pensador árabe aṯ-Ṯaʹalibī en su obra 
Yātimat ad-daḥr,460 nos determinaba el lenguaje del amor en la poesía de al-Mutanabbī 
como un estilo singular con el que llegaba el poeta a lo máximo en lo se refiere al 
ingenio y la perfección.  Mediante nuestra detenida lectura a la poesía de al-Mutanabbī, 
podemos afirmar que el poeta siempre ha pronunciado sobre la mujer en numerosos 
versos, ya que él mimos nos hace referencia al tema del amor en su juventud, como lo 
vamos a demostrar a los siguientes versos:
461
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 DREW, Elizabeth, aš-ŠiꜤr kayfa nafhamuhu wa nataḏawwaquh. Tarŷamat. 
Muḥammad Ibrāhīm aš-Šūš, Manšūrāt maktabat Munimna, Beirut, Líbano, 1961 J.C. / 
1380 H., p. 247. 
460
 AṬ-ṬAꜤĀLIBĪ, ꜤAbd al-Malik ibn Muḥammad ibn IsmaꜤil, (m 429 H./ 1038 J.C.), 
Yatīmat ad-dahr fī maḥāsin ahl al-Ꜥaṣr. Taḥqīq. Mufīd Qamīḥa, Dār al-kutub alꜤilmīya, 
Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1983 J.C./ 1403 H., p. 127. 
461
  AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 25. 
                      ين د ب ى  وّنلا  مْو ي  اف سأ ى  و  هلا ىلْبأ          ِنف  جلا  نْي ب ُرْج  هلا  قّرــ ف  و ِن س  ولا  و 
 
  481
 
 acitsíretcarac omoc ocop rimrod ed ohceh led ajeuq es ateop le osrev etneiugis le nE
etnemasnetni sodaromane nátse euq sol ed aiporp
264
 
 فبينهما في ُكّلِ هجٍر لنا وصل كأنه ُسهاد  الليِل يعشق ُمقلتي                            
 )odaromane etnemasnetni esritnes rop ehcon al etnarud alevsed es ateop lE(
ateop led otnemal orto íuqA
364
 :
لى ُمقلٍة من ب عِدكم في غياهبعـ     ي لــيلــة  ُمــْدل ـِهــمة  فـــإن نهار                          
464
 
 )roma led apluc rop nóicatneirosed us ebircsed ateop lE(
 564:ībbanatuM-la ecid etnemadiceuqolne esraromane ed ohceh le erboS
و  ف ــّرق  اله  ْجُر ب ْين  الج  فِن و  الو  س ن ِ    أْبلى اله  و  ى أس فا  ي ْوم  الّنو  ى ب د ني
664
 
أطارِت الريح عنه الثوب  لـــــم يبِن ِ     روح  تردَّ ُد فـــي مــــثل الـــــخلاِل إذا
764
 
نُحولا  أنني رُجـــــل  كفى بجسمي 
864
 لــــولا مخــــاطبـــتي إياك  لـــــــم تر  ني   
                                                          
264
-la biyyaṬ-ṭa ībA návid ḥraš īf biyyaṭ-ṭa frU-la .qīqḥat aw ḥraŠ ,fīṣāN ,ĪŶIZĀY-LA 
 .16 .p ,.tic.po ,.ībbanatuM
364
 .152 .p ,.tic.pO  
464
. (مدلهمة): شديدة السواد. (الغياهب): جمع غيهب وهو شدة الظلمة، وجعل المتنبي النهار ليلا؛ إشارة إلى أنه   
 لا يهتدي إلى شيء من مصالحه.
564
 .52 .p ,.tic.pO 
664
(أبلى الهوى): يقال بلى الثوب يبلى بلى وبلاء. (الأسف): شدة الحزن. يقال: أسف يأسف أسفا ً فهو آسف   
وأسيف، ومعنى إبلاء الهوى البدن: إذهاب لحمة وقوته. (معنى البيت): أدى الهوى بدني إلى الأسف، والهزال يوم 
 عده نوما ًولا راحة.الفراق، وبعد الهجر من الحبيب؛ بين جفني والنوم. أي: لم أجد ب
764
 (روح تردد): تجيء وتذهب، في بدٍن مثل الخلال في النحول والدقة والهزال.  
864
 (معنى البيت): كفاني نحولا ًكوني رجلا،ً لو لم أتكلم لم يقع علي البصر، أي إنما يستدل علي بصوتي.  
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Podemos decir que a pesar de que los poemas están repletos de versos cuyo tema 
principal es al-ġazal y que el poeta los dedica a la mujer, que es su fuente de 
inspiración, vemos que el mismo poeta no especifica con precisión ni una poesía que 
sea al-ġazal como tema independiente. Haciendo una lectura de su diván vemos que al-
Mutanabbī en sus prolegómenos poéticos incluye numerosos versos de amor sobre todo 
aquellos que el poeta incluía en sus poemas panegíricos, sean más de setecientos versos. 
No nos preocupa la coincidencia de la realidad histórica del poeta, sino su ingeniosa 
habilidad personal al componerlos.
469
 
Podemos afirmar que su poesía es una combinación de dos visiones, una visión en el 
sentido de realismo, el racionalismo y a la vez sensual, y otra que es la visión 
trascendental de lo sentido que reconoce la realidad que hay detrás ésta.
470
 Teniendo en 
cuenta lo que acabamos de decir, podemos acudir a versos que hemos encontrado en la 
poesía de al-Mutanabbī, versos parecidos que aquellos que componían sobre el amor 
otros poetas, para presentarlos como una prueba del amor que se sentía el poeta hacia la 
mujer. Los versos a continuación un ejemplo:
471
 
  ةمركت ِكنـــــم ىتـــح ِكبُح ُتْم ت ك ينلاـــعإو يرارسإ هيف ىوتسا مـــث472 
   يد س  ج نع ضاف ىتح  داز هنأك ينامتك ِمسِج يف هب يمقُس راصف
473
 
                                                          
469
 AŠ-ŠAMLĀN, Nūra, Jabar ṣuḥufī tanāwala muḥāḍara bi Ꜥunwān (al-mar’a fī šiꜤr 
al-Mutanabbī), nādī al-Aḥsā’ al-adabī: http://www.alyaum.com/article/3062559, Fecha 
de consulta: 21/10/2015 J.C./ 07/01/1437 H. 
470
 AL-ꜤŠĪ, ꜤAbd Allāh, As’ilat aš-šiꜤrīya: Baḥṯ fī āliyat al-ibdāꜤ aš-šiꜤri. Manšūrāt al-
ijtilāf, Argelia, (1ª ed.), 2009 J.C./ 1430 H., p. 76. 
471
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 44. 
472
  ،ءاسنلل ةناكتسلاا نم هسفنل ةمركت وأ ،بوبحملا ةحيضف هراهظإ يف ذإ ،كل ةمركت كبح تمتك  :)تيبلا ىنعم(
ف ،هنامتك قلطأ مث.ينلاعإو يرارسإ هيف ىوتساف ،لوحنلاو ءاكبلاك ،تاراملأا نم هيلع لد امب رهظ 
473
 .نامتكلا مسج ىلإ مقسلا ينع لاز بحلا رهظ املف ،ًاميقس ناك يمسج نأ :)تيبلا ىنعم( 
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El lenguaje poético de al-Mutanabbī tiene dos niveles” el primero la relación de este 
lenguaje con el acervo léxico y lingüístico, y el otro nivel: la relación del mismo con la 
experiencia interior”.474 Esto lo que vemos en la poesía de al-Mutanabbī cuando el poeta 
compara el rostro de la mujer con la luna, su cuerpo con la rama y su olor con el ámbar. 
Todas son imágenes antiguas que no aportan nada nuevo, a pesar de que “que Aṯ-
Ṯaʹalibī ve en ellas una bella forma de expresión suya”. 475 Leamos los siguientes 
versos: 
                 حت اُهبِذجي  ت  زـُج ع اهِرـص  خ أـكـــنـِم ه ْن ِج  و اـهـــِقارــِفـــــ ُل
476
 
                 ناب  طوـُخ تلامو ا  رمق ْت دب ـغ تـنرو ا  رــبـنـع تـحاـفولاازـ 
(Los versos son una bella descripción física de la mujer) 
Y en los siguientes versos el poeta nos traza con sus palabras otra imagen llena de finura 
de la poesía amorosa árabe:
477
 
              اــهـــِعُمدأ ُجْز  م يعوـُمدو اُهتلَّبق      ل  امف ٍفوـخ ىــلــع ينتلَّبقومــف 
              م ُتُْقذــــفـــاهِّلبقـــُم نم ٍةايح  ءا      م  ُملأا  فِلاس ايحلأ ا باُرت باص ول
478 
                                                          
474
 AṬ-ṬARĪSĪ, Aḥmad AꜤrāb, ar-Ru’yat wa al-fann fī š-šiꜤr al-Ꜥarabī al-ḥadīṯ bi-l-
Maġrib. al-Mu’assasa al-ḥadīṯa li-n-našr wa at-tawzīꜤ, Casablanca, Marruecos,1987 
J.C./ 1407 H., p. 63. 
475
 ṢĀLIḤ, ꜤAbd al-Fattāḥ, Luġat al-ḥubb fī š-šiꜤr al-Mutanabbī., op.cit., p. 123. 
476
  اهزجع اهبذج ضوهنلا تدارأ اذإف ،ظيلغ اهزجعو ،قيقد اهرصخ :)تيبلا ىنعم( .فئاخلا :)لجولا( ،اهكسمأو
 تدب يلاتلا تيبلا يف مث .هضوهن فاخ اذإ هبحاص ليذب لجرلا قلعتي امك اهب قلعتم وهف هنع اهلاصفنا فاخي هنأك
 ءلاحك تنرو ،ربنعلاك ةيكز تحافو .ةماقلا هب دارأو :نصغلاك فاطعلأا ةنيل تلامو .اههجو يأ .رمقلاك ًةرينم
لازغلاك نوفجلا. 
477
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 53. 
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4.4 La figura de la mujer en la poesía de al-Mutanabbī 
La imagen poética exitosa es la que dispersando la estructura de la experiencia poética 
se despliega en sintonía opuesta: la dirección del significado moral, y la dirección de 
nivel de auto-eficacia. 
479
 Y si la naturaleza artística es que la hace que el arte del poeta 
forme parte de su vida, aquí podemos decir que “al-Mutanabbī es uno de los pocos 
poetas cuyo arte está vinculado estrechamente con su vida, puesto que entre su vida y su 
arte no existe separación o ruptura, es más, su vida es como una novela cuyas escenas 
son interpretadas por un gran artista en el escenario de la vida misma”480. Los críticos se 
han quedado perplejos frente al olvido por parte de las obras traducidas de mencionar 
las mujeres que jugaban un papel importante en la vida del al-Mutanabbī.  
Esto tal vez condujera a que la figura de la mujer que con frecuencia aparecía en los 
prolegómenos de su poema, no era nada más que un retrato de la mujer modelo cuya 
existencia iba buscando el mismo poeta a lo largo de su vida, y al que nunca había 
encontrado salvo en los versos de sus poemas”.481 Ṯaؙir, opina lo antes expuesto 
partiendo de estos dos versos: 
           ن د ب ىو نلا  مو ي  اف س أ ىو هلا ىلب أ  ِن س  ولا  و ِنف  جلا  ني ب ُرج  هلا  ق َّر ف  و 
          يــف ُد َّد  ر ت  حور اِذإ ِللاِخلا ِلثِم   ع ُحيرلا ِت  راط أ ِنِب ي م ل  بو ثلا ُهن 
                                                                                                                                                                          
478 ينتلبقو ،ةجزتمم عومدلا تناكو ،اهل يقانع لاح يف عادولا دنع اهتلبق :)تيبلا ىنعم( .جازملا ىنعمب :)جزم( .
.مفلا يف اهايإ هليبقت لاح يف ،قارفلا فوخ وأ ءابقرلا نم ً افوخ ،ًاضيأ يه  ءام(ـب يبنتملا دصقي يلاتلا تيبلا يفو
 لاو ،كلذ لبق تم دق تنكو ،تييحف ،ةايحلا ءام ةأرملا هذه لبقم نم تقذ :)تيبلا ىنعم( .ةبوبحملا قير :)ةايحلا
.اهايحلأ مملأا فلاس باص ول هنإف هب يتايح نم بجعت 
479
 ꜤUBAYD, Muḥammad, Ṣābir, Taŷaliyāt an-naṣṣ aš-šiꜤr: al-Luġat, ad-Dalālat, aṣ-
Ṣurat, ‘Ālam al-kutub al-ḥadīṯ, Jordania, (1ª ed.), 2014 J.C./ 1435 H., p. 170. 
480
 ṢĀLIḤ, ꜤAbd al-Fattāḥ, Luġat al-ḥubb fī š-šiꜤr al-Mutanabbī., op.cit., p. 19. 
481
 ꜤADARĪ, Ṯayir., al-mar’a al’hulum fī šiꜤr al-Mutanabbī., mu’assasat an-nūr li-ṯ-
ṯaqāfa wa al-Ꜥilam: http://www.alnoor.se, Fecha de consulta: 10/9/2015 J.C./ 
26/11/1436 H. 
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Es natural que una personalidad como la de al-Mutanabbī anduviese buscando la 
perfección, y así permanece en su búsqueda de una mujer modélica ideal a la que tanto 
tiempo espera, pero sin poder encontrarla. Tras nuestra detenida lectura del poemario de 
al-Mutanabbī, y de nuestros intentos de buscar la presencia de la figura de la mujer en 
su poesía, hemos podido encontrar las características que el poeta a menudo intenta 
dibujar en forma de imágenes cargadas de ġaẓal. A continuación, vamos a comentar los 
rasgos de la belleza femenina que aparecen en su poemario: 
4.5  Rasgos de la belleza femenina 
La percepción sensorial de los objetos en la imagen virtual de los objetos y su 
imaginación, parece coincidir a simple vista. Y esto es lo debe ser interpretado por el 
poeta en su poesía amorosa, mientras que "describe la atracción hacia su amada, ya se 
trata de atracciones sensuales por su belleza o por la moral”.482 Estamos de acuerdo en 
esta percepción “porque los ojos son la vía principal por donde pasan las reacciones 
emocionales, ya que las piernas, la forma de caminar, el movimiento, la ropa, la 
obesidad, la agilidad, etc.  
Todos estos rasgos en su conjunto están considerados baremos para medir la belleza y la 
atracción, siendo los ojos los que emiten el dictamen sobre ellas”.483 La visión física 
femenina en la imaginación poética árabe se identifica con una mujer rellena de cuerpo, 
con rasgos hermosos del rostro y de buena condición. Una mujer con estas 
características constituye una fuente de placer y felicidad del hombre en general, sea 
hombre de letras o poeta o caballero.”484 . 
                                                          
482
 ĠAZWĀN, ꜤInād, al-Murṯāt al-Ġazalīya fī š-šiꜤr al-Ꜥarabī. MaṭbaꜤat az-Zahrā’, 
Bagdad, Irak, (1ª ed.)1, 1974 J.C./ 1394 H., p. 10. 
483
 AL-ḤUFĪ, Aḥmad, al-Ġazal fī l-Ꜥaṣri al-ŷāhili. Dār an-nahḍa Miṣr li-ṭ-ṭabꜤ wa n-
našr, El Cairo, Egipto, (3ª ed.), 1973 J.C./ 1393 H., p. 26. 
484
 ꜤUBAYD, Muḥammad, Ṣābir, Taŷaliyāt an-naṣṣ aš-šiꜤr: al-Luġat, ad-Dalālat, aṣ-
Ṣurat, op.cit., p., 38.  
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Al-Mutanabbī ya había determinado los cánones de la belleza sensual femenina con 
estilo propio y sin copiar a los de los demás. Porque en su determinación de ser original 
este dependía de sus propias descripciones directas a partir de sus observaciones delas 
mujeres beduinas, porque el destino se las puso en su camino. Estas mujeres se 
convertían en oasis para el descanso de las adversidades climatológicas del desierto, y 
en remedio espiritual y también carnal. 
Sin embargo, la belleza femenina para al-Mutanabbī era, “La belleza árabe tradicional: 
piel blanca con un toque de color amarillo, cabello rizado y negro, estrecha de cadera, 
dentadura blanca y ojos grandes. Él estaba apasionado por la belleza natural, de hecho, 
siempre preferiría la figura femenina beduina más que la urbana y la que llevaba 
velo”.485 
Parece obvio que un poeta como al-Mutanabbī se incline hacia tal belleza femenina 
árabe en los recónditos valles, ya él siempre rechazó la belleza artificial porque éste 
ocultaba la belleza verdadera de la mujer la belleza primigenia por todo ello, el mismo 
poeta dice:
486
 
لا ُهُجْوأ ام ِهب ُتان سح تْسُملا ِر  ض  ح ـلا ِتاـّيِو  دـــ بلا ِهــــُجْوأـك ِبيبا عّرـ 
 ِحلا ُنْسُحـ يِرـــْط تب  بُولج  م ِة  راض ٍةـ  ِبوـــلج  م ُريغ  نسُح ِة  واِدبلا يف  و 
(Los versos tratan de la belleza urbana y de la beduina) 
El lenguaje del poeta y su estilo poético son como un recipiente que lleva las 
sensaciones del mismo. Así va formando un tejido nuevo en el cual se manifiesta 
claramente, una unión entre el contenido y la expresión. Esta imagen poética es un fruto 
que nace de la realidad, y de la visión poética de los objetos. El poeta es un ser humano 
                                                          
485
 AŠ-ŠAMLĀN, Nūra, Jabar ṣuḥufī tanāwala muḥāḍara bi Ꜥunwān (al-mar’a fī šiꜤr 
al-Mutanabbī)., op.cit. 
486
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 496. 
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cualquiera, pero con una diferencia la cual radica, en que el poeta es más observador y 
está más atento a la hora de observar las cosas”487.  
Todo esto es una materia prima a la que poeta elabora de forma peculiar, de modo que 
le hace atravesar su marco tradicional para que se conviertan en “seres vivos llenos de 
movimientos y vitalidad”.488 De esta manera al-Mutanabbī, se enamoraba de las 
beduinas como referencia a la naturaleza, el rostro redondo luminoso como la luna, 
como si fuera una luz que dominase de la matriz de la misma naturaleza
489
: 
  قيق  ر  مْي  غ اه باِقن ّنأــــــــك     اـــــ  عُولُّطلا  رْد بلا ِهِعـــْن  مب ُءيُِضي 
(El verso trata de describir la mujer y la compara con la luz de la luna) 
Generalmente los poetas han tenido maestría a la hora de hacer sus descripciones físicas 
del cuerpo de la mujer, “Una descripción detallada deslumbrando por las atracciones 
que sienten con ellas los corazones, y se le han otorgado rasgos inundados por la 
belleza, y para llevar acabo tal misión, han sido sus ojos los que se han fijado en ello y 
los han correspondido con la criatura a la cual consideran como lo más bello que ha 
                                                          
487
 AṬ-ṬARĪSĪ, Aḥmad AꜤrāb, ar-Ru’yat wa al-fann fī š-šiꜤr al-Ꜥarabī al-ḥadīṯ bi-l-
Maġrib., op.cit., p. 36. 
488
 ISMAꜤĪL, ꜤIzz ad-Dīn, Š-š-iꜤr fī kitābāt aš-šuꜤarā’ al-muꜤaṣirīn. Maŷallat fuṣūl, El 
Cairo, Egipto, Tomo 1, ‘4, Julio 1981 J.C./ 1401 H., p. 55. 
489
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 106.  
 ميغب اهباقن هبشو .رمقلا قوف نم قيقرلا ميغلا قرشي امك هتحت نم اههجو ةءاضلإ قرشي اهباقن نإ :)تيبلا ىنعم(
؟عولطلا نم ردبلا هعنم ببسب ميغلا ءيضي لاق مث ردبلاب اهجوو ،قيقر 
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criado Dios”490. El mismo filósofo al-Ḥassan al-Baṣarī491. Nos dice sobre la belleza de 
la mujer, “contemplar el rostro hermoso es una devoción”492.  Así vemos que el propio 
al-Mutanabbī establece una bonita comparación entra el rostro de la mujer con la 
belleza de la luna llena
493
: 
اهِهْج  وب ِءامّسلا  ر  م ق ْت ل بْق تساو                                  ا ع  م ٍتْقو يف ِني  ر  م قلا  ينْت  رأف  
(El verso trata de comparar la belleza de la mujer y con la de la luna llena) 
Del verso anterior deducimos que entre la cara de la mujer y la luna llena hay un rasgo 
compartido. El cual es “el sometimiento del poeta a la lógica racional, porque la luna es 
la que ilumina durante la oscuridad y no el sol” 494.  
Al-Mutanabbī, “ha intentado establecer su propio canon de belleza para describir el 
cuerpo de la mujer, dicho canon nace de la propia imaginación del poeta la cual hace 
presente la belleza de la naturaleza, y todo lo que no sea sensual, para fusionar en el 
cuerpo de la mujer” 495. Ya que ella tiene la blancura y el tono rosado de las flores, el 
                                                          
490
 Al-ŶAMAL, Imān, Qaṣīdat al-ġazal fī Ꜥaṣr al-muwaḥḥidīn: Dirāsa fanīya. Dār al-
wafā’ li-dunya at-tibāꜤa wa n-našr, Alejandria, Egipto, (1ª ed.), 2009 J.C./ 1430 H., p. 
81. 
491
 ( ةرتفلا للاخ شاع ،ةنسلا لهأ ءاملع نم ملاعو مامإ ،يرصبلا راسي نب نسحلا وه642 م- 728.)م 
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 AL-ḤUFĪ, Aḥmad, al-Ġazal fī l-Ꜥaṣri al-ŷāhili., op.cit, p. 32. 
493
 Op.cit., p. 162. 
.اههجو يناثلاو ،ءامسلا رمق امهدحأ ،ًاعم نيرمق ينترأف ،ًاضيأ رمق وهو ،اههجوب رمقلا تلبقتسا :)تيبلا ىنعم( 
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 MAḤMŪD, Muḥammad Ḥusayn, ŠiꜤriyat al-ŷasad (ꜤAṣr sadr al-Islām- al-Ꜥasr al-
’Umawī): Faḥṣ aṯar al-ŷasad fī š-šiꜤr haḏayni al-Ꜥaṣrayn. Dār maŷdalāwī li-n-našr wa 
at-tawzīꜤ, ꜤAmán, Jordania, (1ª ed.), 2014., p. 77. 
495
 Op.cit., p. 71. 
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primer rasgo representa su forma y el segundo su emoción psicológica cambiante, así la 
puedes ver que brilla desde su rostro e ilumina como la luna cuando está despejado. 496: 
       ِديه ش ُتِْلُتق ا  مك ٍليت ق ْمك  ِدودُخلا ِدْر  و  و ى ل ُّطلا ِضاي بِل 
(El verso describe la belleza de la mujer cuya irradiación es igual a la de la luna) 
El alma humana en su consciente “cuando pretende reconocer a los objetos recurriendo 
a sus emociones podría estar en dos estados: o bien da vueltas alrededor del mismo 
objeto y con él, o mezcla su sentimiento con él mismo, o se funde con él. En cuanto al 
primer estado podríamos decir que empatiza con el objeto; con respecto al segundo, se 
une a él, mientras se fusiona en él. La diferencia entre los grados es la misma que hay 
entre la participación, la unión y la fusión, la participación es cuando la esencia se siente 
que está con el objeto, o a su alrededor, puede asimismo estar unida con él, y la fusión 
en él. La participación tiene dos grados: inclinarse y tenerse mutua simpatía. El primero 
consiste en un sentimiento superficial y una sensación pasajera existentes entre la 
esencia y el objeto, mientras que en el segundo tiene que haber euforia emocional 
cuando la esencia otorga su excitados sentimientos sobre objeto”.497 Por ello 
encontramos al-Mutanabbī cuando describe los miembros de la mujer, “No los describe 
como las descreen los demás haciendo referencia a su belleza o delicadeza etc., sino que 
describe su relación con estos miembros y las de los otros con ellos”, 498así lo vemos en 
los siguientes versos: 
      اسأ ك  قاُّشعلا ىق س ِنإ  فر ط  و هِد اهيناقـــ  س  صق ن اِهباقاـــــ 
      ِهيف ُراصــــب لأا ُُتبث ت  رصـــ  خ  و   كــــاقاطِن ِق د  ح نِم ِهي ل ع َّن أ 
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 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 37. 
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 AL-YĀFĪ, NaꜤīm, Taṭawwur aṣ-ṣūra al-fannīya fī š-šiꜤr al-Ꜥarabī al-ḥadīṯ. Manšūrāt 
It-tiḥad al-kuttāb al-Ꜥarab, Damasco, Siria, (s.d)., p. 156. 
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 AL-MUḤSIN, Aḥmad ꜤAbd Allāh, Muqaddimāt Sayfīyāt al-Mutanabbī. Dār al-
Ꜥulūm li-ṭ-ṭibāꜤa wa n-našr, Riad, Arabia Saudí, (1ª ed.), 1983 J.C./ 1403 H., p. 35. 
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La imagen poética” no nos transmite solamente la reacción emocional del poeta, sino 
también nos transmite la idea que le ha causado dicha reacción emocional”499. Y la 
belleza de la imagen de al-Mutanabbī en los versos anteriores, “es el resultado de su 
elección de un aspecto concreto de la belleza y su concentración sobre el mismo, así 
hizo que los ojos se centrasen en la cadera, de modo que la visión concentrada en ello ha 
causada un admirable asombro, de modo que estos ojos ya no pueden fijarse en lo que 
hay alrededor porque se deja llevar por la belleza de lo que está viendo”500. 
La imagen para el poeta en su poesía no es nada más que “una expresión sobre un 
estado psicológico que padece él mismo frente a una situación concreta de las 
situaciones por las que pasa a lo largo de su vida”501. También es la manera artística que 
adopta para expresar todo lo que se siente en las profundadas de su alma y de su 
sentimiento. Así va seleccionando y organizando sus expresiones de manera especial 
hasta que alcance transmitir todo lo que hay en su interior a sus lectores
502
. Este estilo lo 
hemos encontrado en la poesía de al-Mutanabbī cuando describe un abrazo suyo a su 
compañera, así mismo sus besos (a ella) en los siguientes versos: 
  ايِد تْرُم ّي  حلا  ةا ت ف ُتْق  ر ط ْد ق  و  ِلِز غ لا  و ٍةاهْزِع ِري  غ ٍبِحاصب 
ي ب  تا ب فــ ُعّف  ُدن ا نِيقار ت  نــــ ُه  لا  و ى  وكّشلاب ُم لع ي  سي لو ِل ُبقلا 
  ر ثأ ا  هِعْرِد ْنِم ِهِب  و ى د تْغا ّمث لـــع ِل لِخلا  و ِنْف  جلا  و ِهِت باُؤذ ى 
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 ꜤUBAYD, Muḥammad, Ṣābir, Taŷaliyāt an-naṣṣ aš-šiꜤr: al-Luġat, ad-Dalālat, aṣ-
Ṣurat., op.cit., p. 171.  
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 ṢĀLIḤ, ꜤAbd al-Fattāḥ, Luġat al-ḥubb fī š-šiꜤr al-Mutanabbī., op.cit., p. 123. 
501
 Al-ŶAMAL, Imān, Qaṣīdat al-ġazal fī Ꜥaṣr al-muwaḥḥidīn: Dirāsa fanīya., op.cit., 
p. 242. 
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 MUṢṬAFĀ, Muḥammad ꜤAbd al-Muṭṭalib, ‘Ittiŷāhāt an-naqd jilāl al-qarnayn as-
sādis wa as-sābiꜤ al-Hiŷrīyayn. Dār al-Andalus li-ṭ-ṭibāꜤa wa n-našr wa at-tawzīꜤ, 
Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1984 J.C./ 1404 H., p. 124. 
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Para los poetas el cuerpo de la mujer a la hora de formar la imagen siempre ha tenido 
dos imágenes de la misma: una imagen como modelo, ejemplar y otra realista
503
. Por 
mucho talento que tenga el poeta a la hora de dibujar la imagen poética, ésta “no indica 
por si misma los propios rasgos del poeta, aunque fuese calcado fielmente, recurriendo a 
la idéntica precisión en el uso de las palabras. Esta imagen no puede convertirse en 
pruebas que den indicios sobre el talento original hasta que alcance una emoción 
dominante, o ideas detalladas, o para poder transmitir las influencias de la imagen sobre 
la emoción”504. 
El investigador ꜤAbd Allāh al-Muḥsin cree que al-Mutanabbī ha caído en una 
contradicción en los versos anteriores cuando menciona la honestidad con la poesía 
amorosa sensual, y esto no explica nada más que la credibilidad de la misma poesía 
amorosa, “y tal vez esto podría explicarse también porque al-Mutanabbī quería 
demostrar que nadie podía hacerlo mejor con los tipos de las dos imágenes. Y quizá el 
objetivo estaba en el énfasis de la imagen de la espada y hacerle partícipe a él mismo 
incluso a la hora de dar un abrazo a su compañera. Esto por un lado, y por el otro podría 
ser por temor y miedo”.505 
No cabe duda de que la imagen sensual “ocupa un espacio amplio del espacio de la 
imagen poética de al-Mutanabbī, puesto que está íntimamente ligado al tejido de la 
experiencia interior y desempeña un papel eficaz para realizar las acciones de 
experiencia y alcanzar sus logros en cuanto al mundo exterior del poeta” 506. Y cuando 
el principio de la belleza y su fuente original se asienta sobre la consistencia de sus 
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 MAḤMŪD, Muḥammad, ŠiꜤriyat al-ŷasad (ꜤAṣr sadr al-Islām- al-Ꜥasr al-’Umawī): 
Faḥṣ aṯar al-ŷasad fī š-šiꜤr haḏayni al-Ꜥaṣrayn.,  op.cit, p. 72. 
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 ꜤUBAYD, Muḥammad, Ṣābir, Taŷaliyāt an-naṣṣ aš-šiꜤr: al-Luġat, ad-Dalālat, aṣ-
Ṣurat, op.cit., p.173.  
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 AL-MUḤSIN, Aḥmad ꜤAbd Allāh, Muqaddimāt Sayfīyāt al-Mutanabbī., op.cit, Pág. 
39. 
506
 ꜤUBAYD, Muḥammad, Ṣābir, Taŷaliyāt an-naṣṣ aš-šiꜤr: al-Luġat, ad-Dalālat, aṣ-
Ṣurat, op.cit., p. 174. 
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partes que le da receta de la hermosura, la tentación, la seducción, y la percepción está 
ligada a la existencia de la otra para diagnosticar las partes de belleza, Por ello, hemos 
de observar al-Mutanabbī hace que la cara blanca de la mujer como en centro 
cósmico
507
 
 ِهِب ْت ّدُلق يذلا ّر ُّدلا ُر ش ب ا  هل      مل  وا بـــــْهُّشلا  دُّلق ا  ه لْب ق  ارْد ب  رأ 
Los poetas exageran bastante al describir el cuerpo de la mujer, “porque éste agitaba en 
ellos las sensaciones que se alteraban con la vista y el tacto, saboreando el cabello, la 
cara, los labios, el aliento, el cuello, el pecho, la mejilla, las nalgas. Todos estos 
elementos han sido campos de descripciones por parte de los poetas sensuales los cuales 
han sido muy ingeniosos en sus descripciones”508, aquí vemos al-Mutanabbī dice que la 
boca de la mujer y su buena vocalización dibujan una imagen completa de una mujer:
509
 
           ـ  ـت  ةاتـــ فاهُملا كو اهُدقع ى  واس  ِمظّنلاو ِنسحلا يف ُّيّرُّدلا اهُمِسب  مو 
El poeta pone todo el esfuerzo recurriendo a todos sus recursos artísticos para crear la 
imagen y nos la transmite por completo con todas sus características y sus rasgos 
imaginativos, así vemos al-Mutanabbī describiendo los dientes de su amada diciendo: 
                         ُه لثِم  ندَّل ق ت ٍّرُد ن ع  نمِسب ي  و           ِمِساب  ملاِب ت  ح ِّشُو يقار تلا َّن أ ك 
En esta imagen vemos que la mujer para el poeta “tiene unos dientes como las perlas 
que lleva en su cuello, y aquí logra dos metas en una sola frase; describir los encantos 
de su amante y el valor de ella para él como las perlas que lleva”.510  
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 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ dīwān Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 365 
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  Al-ŶAMAL, Imān, Qaṣīdat al-ġazal fī Ꜥaṣr al-muwaḥḥidīn: Dirāsa fanīya., op.cit., 
p. 86.  
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 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 96. 
510
 ꜤADARĪ, Ṯayir., al-mar’a al’hulum fī šiꜤr al-Mutanabbī., op.cit. 
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Y continua al-Mutanabbī componiendo versos de poesía amorosa para la mujer en su 
poemario en un intento de dibujar o crear una imagen de la mujer modelo de su amada. 
Las imágenes que hemos encontrado son numerosas y en todas ellas el poeta intenta” 
aprovechar todos sus recursos intelectuales, psicológicos, y expresivos, luego los 
emplea todos para presentar imágenes artísticas de su firme sentimientos concentrados 
sobre algún asunto en concreto, y esta imagen surge como resultado de una profunda 
reflexión, y no como una euforia espontánea de sentimientos”511. Veamos el siguiente 
ejemplo: cuando su amada se callaba parecía como si fuera a fermentar el vino por su 
saliva dulce y pura: 
أ ُرْم  خ ْمأ ِةمام غلا ُءام ْمأ ُِكقير  ُرْم  ج يدب ك يف  وْهو  دوُر ب ّيفب
512
 
Y su brillante boca con una clara dentadura:
513
 
 ٍحِضا  و ِتّاِيّنثلا ِلوُسْع  م  ب نشأ  و يقِرْف  م  ّلب ق ف ُهن ع يم ف ُتْر ت س 
Nuestro poeta ha intentado expresar sus sensaciones y sentimientos, así nace un 
lenguaje a través del cual refleja la imagen de la naturaleza que le rodea con toda su 
belleza y esplendor. Todo esto no es nada más que otro reflejo de la experiencia 
personal que el mismo poeta padece. Porque el lenguaje es “la hija del sufrimiento y de 
la experiencia humana sufrida”514. Y como los ojos de la mujer “en ellos está reducido 
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 ꜤUBAYD, Muḥammad, Ṣābir, Taŷaliyāt an-naṣṣ aš-šiꜤr: al-Luġat, ad-Dalālat, aṣ-
Ṣurat, op.cit., p. 174. 
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 Op.cit., p. 174. 
 امل ؛ةرمخلا مأ ،هئافصو هتبوذعل ؟رطملا ءام مأ !كقير اذهأ :لوقي :)تيبلا ىنعم( عمج دقف ،حيرفتلاو ةذللا نم اهيف
.راح يدبك يفو دراب يمف يف وهف ،ةدوربلاو ةرارحلا كقير 
513 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 379. 
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 AṬ-ṬARĪSĪ, Aḥmad A’āb, An-naṣṣ aš-šiꜤrī bayna r-ru’ya al-bayānīya wa ar-ru’ya 
aš-šārīya Dirasa naẓarīya wa taṭbīqīya. Dār Ꜥālam al-kutub li-ṭ-ṭibā’a wa an-našr, Riad, 
Arabia Saudí, (s.d)., p. 9. 
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todo el universo, porque la existencia de la mujer está en sus ojos y en ellos está el brillo 
del contacto con lo que tiene alrededor y la chispa del amor y el coqueteo, y en ellos 
está su cuerpo oculto detrás de su grueso velo, los ojos son la declaración de los secretos 
del cuerpo y del alma”515. Así vemos nuestro poeta describe los ojos de la mujer 
diciendo que ellos (los ojos) aniquilan al que está perdidamente enamorado
516
: 
ـُـيــــُع  و ٍنُوُيع ك لا  و ا  هــــ  ملا ِنوـ        فــ  ملا ِمَّيـ  ـتـــُملاــــب ْتــ ك تـــ ِدوُمْع 
El cuerpo cuando se convierte en un discurso poético” Hace presentar y llamar todos los 
significados de la belleza sensual como una prueba de la dirección del conocimiento 
poético árabe, para el profundo pensamiento en forma de un cuerpo que intenta contener 
su bella, relacionada con la sensibilidad del poeta con todos sus equivalentes los 
fenómenos naturales y sus hermosas imágenes”. Esta mujer la describe al-Mutanabbī la 
que hace correr a su sangre con abundancia y sin clemencia:
517
 
اِهنُوفُجب يم د ْت ك فس يتلا ّنإ  ُدّل ق ت ت يذلا يم د ّنأ ِرْد ت مل 
Y aquí está nuestro poeta muriéndose por los dardos de los ojos de su amada:
518
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 TAŶŪR, Fāṭima, al-Mar’a fī š-šiꜤr al-Umawī. Manšūrāt it-tiḥād al-kuttāb al-Ꜥarab, 
Siria, 1999 J.C./ 1419., p. 192. 
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 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit.,  p. 37. 
 :)دومعملا( .بحلا هدبعتسا يذلا :)ميتملا( .لتقلا :)كتفلا( .شحولا رقب :يهو ،ةاهم :اهدرفم :)اهملا( :)تيبلا ىنعم(
لاب هطسو وهو هبلق دومع بيصأ يذلا :اهملا نويعو .دودخلا دروو ،ىلطلا ضايبب ٍليتق مك :)تيبلا ىنعم( .بح
.اهنم نسحأ هذه لب ،ةليغ ينتلتقو ينتباصأ يتلا ءاسنلا نويعك لاو اهتحلامو ،اهنسح نم شحولا رقب يهو 
517 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 64. 
518
 Op.cit., p. 166. 
 :)تناك( .هريغو نيكسلا نم ،دحلا يف رثلأا وهو ،لف عمج :)لولف( .مونلا ينتمرح :)داقرلا تفن( :)تايبلاا ىنعم(
 دنع ةرظن اي :)تيبلا ىنعم( .لحكلا نم نوكي نأ زوجيو ،لحكتلا نم نوكي نأ زوجي :)ءلاحكلا( .ةرظنلا ىلإ ةعجار
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              ت  ر داغ  و  داقُرلا ِت ف ن  ة  رظ ن اــي لاوُلف ُتِيي  ح ام يبل ق ِّد  ح يف 
              امّنإ يلؤُس ِءلاْح كلا  نِم ْت نا ك لاوُس يداُؤف يف  ّلث  م ت يل  جأ 
La imagen poética como hemos dicho antes, “es una serie o cadena de espejos 
dispuestos en ángulos diferentes de modo que se quede reflejado el objeto. En una 
representación poliédrica sigue evolucionándose en distintas caras. Son como imágenes 
mágicas en las que nos refleja el tema o el objeto solamente, sino que también le da vida 
y forma. En su poder convertir el alma como si pudiésemos verla
519
. 
Y al habar de los ojos en los versos de al-Mutanabbī, recordemos las palabras de Ibn 
Ḥazm que dice sobre la descripción de los mismos lo siguiente” El ojo es la puerta del 
alma en el camino, es el que busca e investiga sobre sus secretos, y la que expresiva de 
sus conciencias, de sus profundidades. La persona que la mira no puede pestañar de su 
belleza, se mueve al son de los movimientos del amado, y desaparece por la 
desaparición de él”520.  
"  لا رظانلا ىرتف ،اهنطاوب نع ةبرعملاو اهرئامضل ةربعملاو اهرئارس نع ةبقنملا يهو ،عراشلا سفنلا باب نيعلا
حلاك لام ثيح ليميو ،هئاوزناب يوزنيو ،بوبحملا لقنتب لقنتي ،فرطيسمشلا نم ءابر". 
Es lo mismo que al-Mutanabbī ha dicho en los versos siguientes:521 
يق ل ا  م  و ُداُؤفلا ى قل ي ام ِكْي نْي عل يق ب امو يّنم  قب ي مل ام ّبُحللو 
                                                                                                                                                                          
 ام عادولا هذه نم ةرظنلا كلت تناكو ،ايح تمد ام لمدني لا ًارثأ يبلق يف ترداغو ،ينع داقرلا تفن اهنإف !اهمظعأ
.ةقيقحلا يف يل ًلاجأ ةرظنلا كلت تناك اهيلإ ترظن املف ،يتينمأو يلؤس ءلاحكلا ةيراجلا 
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 ꜤUBAYD, Muḥammad, Ṣābir, Taŷaliyāt an-naṣṣ aš-šiꜤr: al-Luġat, ad-Dalālat, aṣ-
Ṣurat, op.cit., p. 26. 
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 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī Ibn Aḥmad., Ṭawq al-ḥāmāma fī al- ulfah wa-al-
ullāf., op.cit, p. 13. 
521
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 387. 
أ مل :)تيبلا ىنعم(.كل ًاقشاع ترص كينيعو كنوفج ترصبأ امل ينكلو ،ىوهلا بابسأ هب ليمي نمم نك 
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 ُه بل ق ُقشِعلا ُلُخد ي ن َّمِم ُتنُك ام  و  ِك ل  و ِق شع ي ِك نوفُج رِصُبي ن  م َّن 
El ojo “es la ventana desde la que el poeta ve la cara de su amada, y ella también ve a su 
amado desde la misma. Es la fuente de la atracción que cautiva al amado”522. Un 
investigador hace un comentario sobre los versos que citamos más adelante diciendo: 
“Lo extraño del asunto es que el poeta dice que la belleza reside en los párpados. Y esto 
era conocido por los árabes porque ellos identificaban la belleza en los ojos, las mejillas, 
las faciales, las narices, etc. Al-Mutanabbī lo dijo, así, debido, quizás, a falta de 
credibilidad que suele tener en su amor. 
Pero los párpados resultan extraños que al-Mutanabbī diga esto. Quizás es porque era 
un amor falso”523. Los dos versos anteriores pueden agruparse con otros versos que ya 
habíamos visto del poemario. Hemos visto cómo al-Mutanabbī intentaba ocultar su 
pasión y su amor en los siguientes versos
524
: 
لــــ  ع  نيِعُملا ّنإـ  سلأاــــب ِة با بّصلا ىـــى  ا  ّهب  ر ِة  مْح  رــــب ىــــلْوأ ِهـــــِئاــــــخإ  و 
 ِهــــِما قـــْسأ ْنـــِم  لْذــــ علا ّنإـــف  لاْهــــ  م   ت  وـــــــِم ُعْمّسلاف  اقُّف  رـــ ِهِئاضـــْعأ ْنــ 
  ه  وــــف  ة  ملا  ملا ِبــــك ِة ذاّذللا يـــ  كلاـــى  ر  ِهــــِئا ــــكـــُـب  و ِهِداهــــُســـــب  ة  دوُرْط  م 
  ت لاـــ ْعــ ِهـــــِقاوْشأ يــــف  قا تْشُمـــلا ُِلذ حــك ي ىتــــ ِهِئاشْحأ يف  كاش  ح  نو 
 ِهـــــِعوُمُدــــب  اـــــج َّرـــ  ضــــُم  ليت قلا ّنإ  ِهِئاــــمِدــــب  اج َّر ـضــــُم ِليت قلا ُْلثـِم 
En estos versos los opositores de la presencia de la figura femenina en su poesía ven 
una prueba que desvela que el poeta “no vivía la experiencia para que luego descubriese 
el sufrimiento (dolor) provocado por los envidiosos, de modo que esto demuestra que el 
poeta solamente es un poeta que describe el amor. 
El hecho que componer algunos versos donde describe que está enamorado 
intensamente, no expresa su propia pasión, sino de otra persona y tampoco las dolencias 
                                                          
522
 AL-ḤUFĪ, Aḥmad, al-Ġazal fī l-Ꜥaṣri al-ŷāhili., op.cit., p. 43. 
523
 AL-MUḤSIN, Aḥmad ꜤAbd Allāh, Muqaddimāt Sayfīyāt al-Mutanabbī., op.cit., p. 
35. 
524 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p.  385.  
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de él sino de otro”525. Sin embargo, nosotros creemos como dice el célebre poeta iraquí 
al-Bayātī al hablar de su propia experiencia poética que el lenguaje del poeta es la 
propia experiencia y la creatividad en sí: "Algunas palabras adquieren a veces a los ojos 
del mismo de muchos las cualidades de un ser vivo, y dejan de ser palabras sueltas, 
dado que tiene una carga semántica enorme. Dichas palabras, por la fuerza que tienen, 
se asemejan a una lámpara mágica en donde está encerrado el genio o el ogro que es la 
propia vida. Tales palabras me persiguen e imponen su presencia de forma natural en mi 
mente".
526
 
El poeta árabe hace un homenaje al cuerpo de la mujer con todos los detalles estéticos 
que muestran aspectos de la feminidad en diversas imágenes, especialmente de la poesía 
amoroso, de modo que la convierte en una formación puramente estética.
527
  Ahora 
vamos a ver, al-Mutanabbī, crear la imagen de la mujer para la cual la cual posee el 
secreto del tránsito de la noche y del día.
528
: 
  ّري ن ُحْبّصلاو  لّْيللا ُديُعي ٍعْر فب      ُمِلْظُم ُلْي للاو  حْبُصلا ُدْيُِعي  هْج  و  و 
En esta imagen, "nos encontramos ante una descripción, en la que se percibe la cara de 
la amada en imagen de la noche y la mañana conjuntamente, por la intensidad del 
cabello oscuro que se asemeja a la noche, y la claridad de la cara que simula la 
                                                          
525
 AL-MUḤSIN, Aḥmad ꜤAbd Allāh, Muqaddimāt Sayfīyāt al-Mutanabbī., op.cit., p 
45. 
526
 AL-BAYĀTĪ, ꜤAbd al-Wahhāb, Taŷribatī aš-šiꜤrīya. Dār al-Ꜥawda, Beirut, Líbano, 
1971 J.C./ 1391 H., 1971, p. 25. 
527
 MAḤMŪD, Muḥammad Ḥusayn, ŠiꜤriyat al-ŷasad (ꜤAṣr sadr al-Islām- al-Ꜥasr al-
’Umawī): Faḥṣ aṯar al-ŷasad fī š-šiꜤr haḏayni al-Ꜥaṣrayn., op.cit, p. 70. 
528
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 132. 
 هنع ترفسأ ول ،رينم هجوبو ،ًلايل راصل راهنلا يف هترشن ول دوسأ عرفب :ينتنتف نيح ينتملظ اهنإ :)تيبلا ىنعم(
.ًاراهن راصل ًلايل 
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mañana",
529
 Esta imagen es similar a otras imágenes en las que al-Mutanabbī dibujaba a 
la mujer para la cual ni el día ni la noche tienen secreto:
530
 
اهِرْع ش نم ٍبِئاو ذ  ثلا ث ْت  ر ش ن    ا ع بْرأ  يلا ي ل ْت  رأ ف ٍة لْي ل يـــــف 
 
La experiencia poética es "la experiencia psicológica del poeta, cuando cae bajo alguna 
influencia, en este caso se fusiona su emoción con lo que tiene en su interior, y luego lo 
transporta a su pensamiento, lo que ha contemplado para exteriorizarlo en un marco 
poético adecuado”531.  
A través de los modelos anteriores de la imagen sensorial de la mujer, podemos concluir 
que la visión de al-Mutanabbī está libre de la mirada erótica y sensual " la que marcaba 
la relación del hombre y la mujer de su tiempo. El poeta nos ofrece un hermoso retrato 
de amor de modo que da un significado espiritual por encima de los encantos del cuerpo 
y sus deseos”532. Esto queda en relación con lo que afirma Ibn Ḥazm, “El hecho de que 
el alma se vuelve loca por la imagen bella, reside en el instinto que tenemos y por la 
sensualidad, y no el amor, porque el alma cuando localiza a alguien que le guste, no le 
importa ni su imagen ni su honor”533.  
                                                          
529
 ꜤADARĪ, Ṯayir., al-mar’a al’hulum fī šiꜤr al-Mutanabbī., op.cit. 
530
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 136. 
 نم ةعطق اهلعجي ملو ،اهداوسل ةليلب اهنم ةباؤذ لك هبش .ًاعبرأ يلايللا تراصف ،ملظ ثلاث تفشك :)تيبلا ىنعم(
.داوسلا ةرفوو رعشلا ةرثك ىلع ةللاد ؛ليللا 
531
 ISMĀꜤĪL, ꜤIzz ad-Dīn, aš-Ši’r al-Ꜥarabī al-muꜤāṣir: Qaḍāyāh wa ẓawāhiruh al-
fannīya wa al-maꜤnawīya. Dār al-ꜤAwda, Dār aṯ-Ṭaqāfa, Beirut, Líbano, (3ª ed.), (s.d.)., 
p. 162. 
532
 ꜤADARĪ, Ṯayir., al-mar’a al’hulum fī šiꜤr al-Mutanabbī., op.cit. 
533
 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī ibn Aḥmad, Ṭawq al-ḥāmāma fī al- ulfah wa-al-
ullāf., op. cit., p. 21. 
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؛ لأن النفس إذا أما العلة في كون النفس تولع بصورة حسنة، فهذا إنما هو من جهة الشهوة، وليس من جهة الحب ّ"
 ه".ويماثلها لم تباِل بصورته، ولم تهتم بعَرضظفرت بما يشاكلها 
 435:ībbanatuM-la eciD
و  لا ر  أى في الُحّبِ ِللعاقِِل؟           ـاِذل ِط ـماِعــي ـة ُالـعـإِلام      
 535
ِرٍئ ناِحل ِنُحولي و  ُكـلَّ اِمــ      و  إِنّي لأ  عش ُق ِمن ِعشِقُكم 
635
 
ي  الزائِل ِب ك يُت ع ـلـى ُحـبِّـ   ل م أ بِكُكم ـو ُزلتُُم ثُـــمَّ و  ل ـ
735
 
 riced edneterp lé euq ol a y aígolocisp us a ocitéop ejaugnel le atpoda ateop lE
 odatse us núges ameuq ol ,eyurtsed ol ,ocixél le renopmocsed ed aerat al ednerpmE“
 .835”ogsar railucep us noc aveun nóicaerc anu ramrof a agell ogeul euq arap ,lanoicome
 ed otnetni nu se euq ,ībbanatuM-la ed osrev nu ne odartnocne someh euq ol se otsE
lairosnes y larom asoroma aíseop al ertne nóicaler anu recelbatse
935
 :
 الُمْقل ِة الُمت ر  قِرق ِم  ج  ال  ِلد  ْمعِ  و  بين  الّرض ى و  السُّخِط و  القُْرِب و  النَّو  ى
                                                          
-la biyyaṬ-ṭa ībA návid ḥraš īf biyyaṭ-ṭa frU-la .qīqḥat aw ḥraŠ ,fīṣāN ,ĪŶIZĀY-LA 435
 .003-992 .pp ,.tic.po ,.ībbanatuM
535
ع (إلى) بمنزلة (إلام): (إلى) من حروف الجر دخلت على (ما) الاستفهامية، ثم حذف منها (الألف) وجعلت م 
اسم. وتعني: إلى أي شيء. (الطماعية): مصدر كالطمع وهي مخففة إليه.(معنى البيت): إلى متى يطمع العاذل في 
 رجوعي عن الهوى، والعاقل إذا ابتلى في الهوى فقد رأيه، وزال عقله.
635
 للمشابهة التي بيننا.(أعشق): من فرط عشقي لكم أعشق نحولي، وأعشق كل عاشق مثلي ناحل مثل نحولي،  
735
(معنى البيت): لو فارقتموني وفراقكم دال على زوال حبي، ثم لم أبك لفراقكم، لبكيت على حبي الزائل؛ لأني  
 أحب حبي لكم، فإذا زال ساءني زواله فأبكي له، وإن لم أبك لفراقكم.
835
 ayīfāqaṯ-ṯa nū’uš-ša tari’ād tārušnaM .rꜤiš-ša dāmaR ,īḍāR mīraK-la dbAꜤ ,RAFꜤĀŶ 
 .521 .p ,.H 8141 /.C.J 8991 ,karI ,dadgaB ,ammāꜤ-la
935
-la biyyaṬ-ṭa ībA návid ḥraš īf biyyaṭ-ṭa frU-la .qīqḥat aw ḥraŠ ,fīṣāN ,ĪŶIZĀY-LA 
 .873 .p ,.)d.s( ,onabíL ,turieB ,malak-la rāD ,.ībbanatuM
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El poeta “establece una concordancia entre las imágenes irreales y racionales cuando 
desaparece su estrés emocional”540. Al-Mutanabbī en este verso “ha podido hallar una 
concordancia entre lo moral y lo sensorial.  De modo que lo primero interfiere en lo 
segundo, siendo que la aceptación o el visto bueno, el rechazo o desacuerdo, y la 
cercanía y la lejanía todos ellos son elementos morales. Las lágrimas caídas en 
abundancia es una imagen sensorial. Pero la belleza en este verso es considerar todos 
aquellos elementos morales como si fueran sensoriales de modo que se mezclan entre sí 
y se borra de ellos lo que era sensual, y esto es la asociación entre lo moral y lo 
sensual”541. 
Al-Mutanabbī ha alcanzado expresar lo que él interioriza sobre la mujer, y la figura 
retórica no es nada más que una prueba contundente de la presencia de la mujer en su 
vida, incluso cuando la ocultaba a la hora de expresarse. Así nace una diversidad de 
imágenes sensuales y morales, que nos llegan en la poesía de al-Mutanabbī: “El honor y 
la poesía amorosa sensual, en cuanto a esta, se debe su presencia a varios motivos: por 
su representación de la característica tradicional del caballero árabe y su abstención de 
los placeres debido a su ambición y esperanza, por ello cuando el poeta se dirige a Sayf 
al-Dawla al-Ḥamdānī  ha de mencionar los valores árabes tradicionales por un lado y los 
valores islámicos por otro”542. 
4.6  La figura de la mujer y la naturaleza en la poesía de al-Mutanabbī 
La naturaleza tiene poder sobre el pensamiento humano, el arte, en esencia, no es un 
ciego imitador de la naturaleza sino está inspirado en ella y de ella escoge e interactúa 
                                                          
540
 ꜤABD AL-MALIK, Ŷamāl, Masā’il fī al-ibdāꜤ wa at-taṣawwur. Dār at-ta’līf wa at-
tarŷama wa n-našr, Beirut, Líbano, 1991 J.C./ 1411 H., p. 51. 
541
 AL-MUḤSIN, Aḥmad ꜤAbd Allāh, Muqaddimāt Sayfīyāt al-Mutanabbī., op.cit., p. 
41. 
542
 Op.cit., p. 27. 
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también, y le es vulnerable, pero a influye en ella al mismo tiempo
543
. La naturaleza 
constituye el carácter instrumental en la formación de estado poético del poeta, ya que 
la naturaleza es el origen de los elementos de la creatividad del poeta, afectan a su 
estado psicológico, es la fuerza dominante de cada una de las artes, es más, en opinión 
de algunos pensadores, el arte es la imitación de la naturaleza, y es el transmisor de sus 
imágenes y una simulación muy bien elaborada de su formación. 
544
 
La naturaleza ha acompañado al poeta árabe desde la era preislámica, como una madre 
protectora que en cuyo seno se arropan los poetas, y ello con las características propias 
de cada época. Mientras que el poeta preislámico describía los camellos machos y la 
planta artemisa, el canto del avestruz macho, etc., el poeta abasí componía su poesía 
sobre otros temas como, por ejemplo, la belleza de la naturaleza y los cambios que ha 
sufrido”.545 
La naturaleza en su aspecto exterior carece de cualquier sentido porque se trata de 
elementos sólidos exentos de vitalidad y de vida. Pero cuando se mezcla con el alma 
humana, diferentes experiencias espirituales se quedan reflejadas. A pesar de esto el ser 
humano no es capaz de localizar los símbolos de la naturaleza ni cuándo ni dónde le 
apetezca, si no hay armonía o empatía entre la naturaleza y sus símbolos, por una parte, 
y entre el alma humana la que los interpreta y los encuentra connotaciones.
546
  
                                                          
543
AS-SUYŪFĪ, Muṣṭafā Muḥammad, Malāmiḥ at-taŷdīd fī n-naṯr al-andalusī jilāl al-
qarn al-jāmis al-hiŷrī. Dār Ꜥālam al-kutub, Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1985 J.C./ 1405 H., 
p. 23. 
544
 AL-AWSĪ, Ḥikmat ꜤAlī, AL-’Adab Al-’Andalusī fī Ꜥaṣri al-muwaḥidīn, maktabat Al-
jānŷī, El Cairo, Egipto, 1976 J.C./ 1396 H., p 53. 
545
 ꜤAZĪZ, Wafā’, Ṣuwar az-zahrīyāt fī šiꜤr aṣ-Ṣanawbarī: Dirāsa Uslūbīya. Dirāsa 
muqaddama li-nayl daraŷat al-Māŷistīr fī al-luġa al-Ꜥarabīya, ŶāmiꜤat al-Ḥāŷ al-Ajḍar, 
Argelia, 2009 J.C./ 1430 H., p. 5. 
546
 KOULRDJ, Tarŷamat. Muḥammad Muṣṭafā Badawī. Dār al-maꜤārif, El Cairo, 
Egipto, 1958 J.C/ 1377 H., p. 84. 
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Pero cada poeta le da un trato especial a la hora de emplearlos, porque ello depende de 
la teoría de cada uno. “cuando se une la piscología del poeta con la psicología de la 
naturaleza, éste encuentra en el seno de ésta aquello de lo que la vida le ha privado. El 
mundo de la naturaleza es el mismo del ser humano, por eso mismo él le añade sus 
reflexiones internas y todo lo hay de emociones en su conciencia “547.  
El poeta árabe no ha podido ignorar la descripción de la mujer al emplear las 
descripciones de la naturaleza, y tampoco aislar ésta de la poesía amorosa árabe. Y esto 
a nuestro juicio es normal porque, “El poeta árabe como los poetas de otros países; él 
crecía y evolucionaba en el seno de la naturaleza. Él poeta árabe siempre ha sido como 
un profundo eco de su ambiente árabe, en todas las circunstancias favorables o adversas. 
La naturaleza siempre ha sido buen refugio para el poeta, cuando se sentía mal allí 
estaba ella acogiéndolo en su cálido seno”548. 
Los poetas árabes siempre “cantaban por lo que veían de la belleza de la naturaleza que 
les rodeaba, expresando su esplendor y su hermosura, empleando lo más bello de sus 
sentimientos, de sus sensaciones y de lo que latía en sus corazones”549. 
Con esta relación íntima entre la naturaleza y el poeta este se "inspira en las 
manifestaciones de la naturaleza para añadir las manifestaciones de la belleza de su 
amada, y destacar los elementos de esta belleza. También y como proceso inverso, ya 
que en este caso toma prestadas manifestaciones de la belleza del amor de la naturaleza 
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 KUBRĀ Rūšanfikar wa Raḥmat ILĀH BĀŠĀ, aṭ-Ṭabī’a al-ḥayya fī šiꜤr ibn ar-Rūmī. 
Maŷallat al-Ꜥulūm al-’insānīya, Irān, al-Ꜥadad 13, 2006 J.C./ 1427 H., p. 2 
548
 ꜤAZĪZ, Wafā’, Ṣuwar az-zahrīyāt fī šiꜤr aṣ-Ṣanawbarī: Dirāsa Uslūbīya., op.cit., 
p.13. 
549
 ĠANĪM, Fidā’ Muḥammad, aṭ-ṬabīꜤat al-mā’īya fī šiꜤr aṣ-Ṣanawbarī. Al-Balqā’ li-
l-buhūṯ wa d-dirāsāt, kuliyat al-ādāb, ŶāmiꜤat ꜤAmán, Jordania, al-Ꜥadad 1, muŷallad 17, 
2014 J.C./ 1435 H., p. 83. 
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retratándonos la belleza de su amada, que era tan grande que afectaba a la de la 
naturaleza superan a esta en belleza y hermosura” .550 
Aquí podemos decir que el poeta es como un espejo que refleja todas las bellezas de la 
naturaleza y todo lo que le rodea. “Y este es el secreto de los que podemos palpar entre 
los fenómenos de la naturaleza y las sensaciones del poeta; porque él convive con ellos 
y sabe muy bien interpretarlos, muchas veces intentando someter sus circunstancias a su 
propia vida. Y lo que hace el poeta abasí (al-Mutanabbī) es trasladarnos con su 
imaginación para reconocer su medio, además de hacernos saber cuál es el secreto de 
estar unido a él. La imagen poética nos indica a la sensación del poeta, su mundo y sus 
pensamientos”551. 
De acuerdo con lo acabamos de decir sobre la relación entre la mujer y la naturaleza, 
vemos en los versos que citamos a continuación, cómo al-Mutanabbī asocia la belleza 
de la mujer a la belleza de la naturaleza:
552
 
       ــ قلا ُة  مُولْظ  مف ّد  انُصُغ ِهِهيبْش ت ي      ا ب  ر  ض ِهِهيبش ت يف ِقيّرلا ُة  مُولظ  م
553 
    اهِتّلُح  تحت ام يف ُعِمُطت ُءاضي ب     ـ  عوا بـــــِلـــُط اذإ  ابُولْط  م  كلذ ّز
554
 
                                                          
550
 DIYĀB, ꜤAlī, al-Ġazal al-Andalusī fī l-qarni al-jāmis al-hiŷrī (11 J.C.): Ibn Zaydūn 
wa al-muꜤtamid ibn ꜤAbbād namūdaŷan. Mu’assasat aš-šabība li-l-Ꜥi’lām, Damasco, 
Siria, (2ª ed.), 1994 J.C./ 1414 H., p. 234. 
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 ꜤAZĪZ, Wafā’, Ṣuwar az-zahrīyāt fī šiꜤr aṣ-Ṣanawbarī: Dirāsa Uslūbīya., op.cit., p. 
32 
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 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 114. 
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  نسحأ اهدق نلأ ؛اهملظ دقف ،نصغلاب اهدق هَّبش نم :)تيبلا ىنعم( .دهشلا وه :ليقو ،نيخثلا لسعلا :)برضلا(
 ،موقأو.هنم ىلحأو بيطأ هنلأ ؛اهملظ دقف ،لسعلاب اهقير هبش نمو 
554
  ،لمعلا يف دكت لاو ،سمشلل زربت لا ،ةمعنم ةردخم اهنأ ىلإ ةراشإ ءاضيب :هلوقو  .اهمسج ينعي :)اهتلح تحت(
اذإف ،اهملاك نيلب اهسفن يف كعمُطت اهنأ :)تيبلا ىنعم( .ةفيفع يه لب ،بيرلاو سندلا نم اهئاقن ىلإ ةراشإو  اهتبلط
.بولطم زعأ اهتدجو 
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La naturaleza que rodea al poeta “está dotada de vitalidad y libertad absolutas, ahí el 
alma del poeta se expresa sin ningún tipo de limitación. Así se libera de lo oculto de 
deseos y tentaciones, y asimismo de los temores y las prohibiciones para poder llevar a 
cabo lo que no puede hacer en la sociedad conservadora y tradicional.”555 Por eso 
vemos que al-Mutanabbī nos acerca a esta realidad mediante este equilibrio asombroso 
en el cuerpo de la mujer, como se percibe en el siguiente verso:
556
 
  حاد  ر  ة عَّن  مُم  ة  مَّع نُم              ا  عُوقُولا  ريّطلا اهُظف ل ُفّل ُكي 
En el verso anterior el poeta ha tratado la naturaleza para expresar lo que se siente en su 
interior, es decir ha recurrido a la proyección cuando ha concedido al exterior 
(naturaleza) una característica interior (sus sentimientos ocultos. Dicho con otras 
palabras, recurre a lo que se llama  ةطلاغملاةينادجولا  (falacia patética). Se trata de un 
recurso literario donde el autor atribuye sentimientos humanos de uno o más de sus 
personajes a sus objetos inanimados o a la naturaleza o fenómenos. Es un tipo de 
personificación, y se sabe que se produce más por accidente que a propósito”. Gracias a 
esta figura literaria aquí la naturaleza está exenta de cualquier señal de vida, pero el 
poeta la ha convertido en una esencia viva, muy cercana a él incluso llegar a ser como 
una madre para cualquier poeta.”557 En realidad, consiste en atribuir a un objeto natural 
inanimado, en su descripción, capacidades, sensaciones y emociones humanas.  
                                                          
555
 BALĀTA, ꜤIsā, ar-Rūmanṭiqīya wa ma’ālimuhā fī aš-šiꜤr al-Ꜥarabī al-ḥadīṯ. Dār aṯ-
ṯaqāfa, Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1960 J.C./ 1379 H., p. 58. 
556
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 106. 
 ةنيمس ،اهيلإ لوصولا ةعونمم ةمعنم اهنإ :)تيبلا ىنعم( .ريطلا سولج :)عوقولا( .زجعلا ةريبكلا ةنيمسلا :)حادرلا(
.ضرلأا ىلع طقسل ءاوهلا يف اهظفل ريطلا عمس ولف ،قطنملاو توصلا ةنسح 
557
 AL-YĀFĪ, NaꜤīm, Taṭawwur aṣ-ṣūra al-fannīya fī š-šiꜤr al-Ꜥarabī al-ḥadīṯ., op.cit. p. 
108 
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Otro ejemplo más de la falacia patética, pero esta vez sobre la aparición de la amada al 
poeta en sueños, lo que árabe se denomina aṭ-ṭāyf (فيطلا), que consiste en un entramado 
de imágenes reales a través de una visión nocturna durante el sueño. En los siguientes 
versos, al-Mutanabbī nos hace una descripción de la aparición de su amada durante el 
sueño: 
 ُُهتْب بْحأ نم  في ط ُضِغُبلأ يّنإ     ناك ْذإ  ِهِلا  صِو  نام  ز انُرُجه ي 
ى سلأا  و ِة بآكلاو ِة بابّصلا ُْلثِم              ِهِلاحْر ت نم  ْنث  د  ح ف ُُهتْق  راف 
En estos dos versos el poeta habla sobre la aparición del “aṭ-ṭāyf  فيطلا”  pero no de cómo 
le ha llegado, ni las dificultades que ha tenido para llegar a ello. Queda claro el odio, por 
parte de este poeta a dicho fenómeno, puesto que se considera como una señal de 
abandono real. Porque lo que predomina ahora es el abandono en vez de la unión y 
como prueba de ello es la aparición de su amada en sueños.
 558
 
La belleza de la naturaleza con todos sus detalles, “es la fuente principal para el poeta, 
porque los elementos de esta fuente son los que facilitan al poeta las herramientas 
indispensables para la creación de la imagen poética, aunque estos elementos no ayudan 
a crear la imagen completa tal cual, sino que esto depende de cada poeta de su 
capacidad creativa que a veces no todos la tienen”.559 Pero un poeta como al-Mutanabbī 
fue capaz de complementar la imagen descriptiva de su amada a pesar de los escasos 
elementos que a veces utiliza. En este caso el poeta utiliza de una pequeña duna de 
arena para describir las nalgas de su amada. De modo que la mujer cuando es escasa 
altura diminuta, menuda y delgada entre el espacio que hay del cuello hasta las caderas, 
aunque a pesar de eso ella de caderas opulentas y piernas rellenas:
560
 
                                                          
558
 AL-MUḤSIN, Aḥmad ꜤAbd Allāh, Muqaddimāt Sayfīyāt al-Mutanabbī., op.cit, p. 
55. 
559
 ꜤAZĪZ, Wafā’, Ṣuwar az-zahrīyāt fī šiꜤr aṣ-Ṣanawbarī: Dirāsa Uslūbīya., op.cit., p. 
171. 
560
 ꜤAZĪZ, Wafā’, Ṣuwar az-zahrīyāt fī šiꜤr aṣ-Ṣanawbarī: Dirāsa Uslūbīya., op.cit., p. 
57. 
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    ــ ف ْي  و ق ن ىل ع  نْصُغ  تِبا ن ٍةلا    ا  مِلْظُم  لاي ل ُّلُِقت ِراّهنلا ُسمش
561 
      ف ُدادضلأا ِع  مُْجت ْملـ ٍهِبا ش تُم ي          ل ينـ ل عْج تل ّلاإا  م نْغ  م يمُْرغ
562
 
El poeta árabe ha encontrado "para cada miembro del cuerpo, su homólogo en el mundo 
de la naturaleza muerta o animada, en una combinación similar y sugerente, en la que se 
refleja el horizonte retratado en su fértil imaginación en la maduración de su talento 
innato que hace una llamada a su propio mundo físico peculiar para describir o poner de 
manifiesto los valores morales que hay en él además del valor moral que también 
posee”. 563 
A medida que la "belleza de la naturaleza con todo lo que implica encanto a elementos y 
fenómenos es la principal fuente de suministro de los componentes del poeta, aunque no 
nos transmite a nosotros una imagen completa, sí que establece con ella una relación, de 
diálogo y debate."
564
 Y continua al-Mutanabbī vinculando la mujer con la naturaleza 
como vemos en el siguiente verso:
565
 
اهِهج  و  لب ق  اكِحاض  ارد ب  ر أ م ل ف  ُمَّل  ك ت ي  اِّتي  م يلب ق  ر ت م ل  و 
                                                          
561
  .اههجو :)راهنلا سمش( .اهيفدر امهب دصقو ،لمرلا نم بيثكلا وهو :اقنلا ةينثت :)ىوقنلا( .ّدقلا :)نصغلا(
.اهرعش :)ملظملا ليللا( .لمحت :)لقت( 
562
  لقثو ،اهطسو ةقد نم مدقتملا تيبلا يف مدقت ام اهب دارأ :)دادضلأا( يف( .اهرعش داوسو ،اههجو ضايبو ،اهيفدر
موزللا هلصأو منغلا دض :)مرغلا( .نسحلا يف ًاضعب هضعب هبشي هباشتم ندب يأ :)هباشتم. 
 يلع عمجتف ،ةمينغ اهايإ يقشعل ينلعجتل لاإ ،نسحلا يف هباشتم ندب يف دادضلأا هذه عمجت مل اهنإ :)تيبلا ىنعم(
و مرغملا :امهو ،ًاضيأ نيدضلا نيذه.منغملا 
563
 MAḤMŪD, Muḥammad Ḥusayn, ŠiꜤriyat al-ŷasad (ꜤAṣr sadr al-Islām- al-Ꜥasr al-
’Umawī): Faḥṣ aṯar al-ŷasad fī š-šiꜤr haḏayni al-Ꜥaṣrayn., op.cit, p. 53. 
564
 ꜤAZĪZ, Wafā’, Ṣuwar az-zahrīyāt fī šiꜤr aṣ-Ṣanawbarī: Dirāsa Uslūbīya., op.cit., p. 
13. 
565 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p.131. 
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Que la imagen poética de al-Mutanabbī en el verso anterior coincide con lo que expresa 
Jean Cohen
566, “La formación del nuevo lenguaje del poeta viene cuando este trata las 
palabras y luego las administra por su propia cuenta, hasta conseguir adecuarlas a su 
peculiar experiencia, las reorganiza y las pone en un contexto específico".
567
 
En esta imagen “será útil observar la interesante relación entre los dos, el amado y la 
amada, sobre todo, entre el rostro de la amada y el estado del amado, pues mientras ella 
brilla como la luna llena riéndose, él permanece sin moverse, no es capaz de responder 
(como si fuera un muerto) porque está entre el fuego de la cercanía con la honestidad, y 
el fuego de la separación y la nostalgia que provoca”568 
El poeta "cuando vive el momento de la creatividad ha de haber sido trasladado desde el 
estado de la" visión "al estado," revelación ", en este último estado el alma humana es 
representada en las dimensiones reales y esenciales"
569
. La imagen sensorial de al-
Mutanabbī, inspirada de la naturaleza, "no la transmite como es, pero la somete a su 
                                                          
566
 ( نيهوك ناجJean Cohen :) ،اسنرف يف ةغللا ءاملع نم  يف دلو1919  يف يفوتو1994 همسا طبترا ،
.ةيرعشلا ةغللا ةينب هباتكب 
567
 COHEN, Jean, Binyat al-luġat fī š-šiꜤr, Tarŷamat. Muḥammad al-Walī wa 
Muḥammad al-ꜤUmarī, Dār Tūbqāl, Casablanca, Marruecos, (1ª ed.), 1976 J.C/ 1396 H., 
p. 129. 
568
 ꜤADARĪ, Ṯayir., al-mar’a al’hulum fī šiꜤr al-Mutanabbī., op.cit. 
569
 AṬ-ṬARĪSĪ, Aḥmad AꜤrāb, ar-Ru’yat wa al-fann fī š-šiꜤr al-Ꜥarabī al-ḥadīṯ bi-l-
Maġrib. al-Mu’assasa al-ḥadīṯa li-n-našr wa at-tawzīꜤ, Casablanca, Marruecos,1987 
J.C./ 1407 H., p. 36. 
(ةيؤرلا .لقعلا و سحلاب ةطبترم يهو ،ءايشلأل ةيعقاولاو ةيداملا ةرظنلا يه  :ايؤرلا  ام لكل زواجتملا دعبلا ينعت :
 تايوتسمو يجهنملا روصتلا :رظنا .لقعلا دودح زواجتتو ملحلاب ةطبترم ايؤرلاف . يئزجو يعقاو و يدام وه
ص ،يسيرطلا دمحأ ،يرعشلاو يبدلأا لمعلا يف كاردلإا23.  
-ṬARĪSĪ, Aḥmad AꜤrāb, at-Taṣawwur al-manhaŷī wa mustawayāt al-idrāk fī l-Ꜥamal al-
adabī wa š-šiꜤr. Šarikat Bābil li-ṭ-ṭibāꜤa wa n-našr, Marruecos, 1989 J.C./ 1409 H 
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propia formación, para que salga una imagen de su idea y no una imagen de sí 
misma”570. Nos dimos cuenta de ello en la descripción de su oscurísima poesía, la que 
se somete humillada como la noche en su negrura, la que se impregna al mundo de 
ámbar y almizcle
571
: 
      ٍعر
 ف ِتاذ بــن علا  بِرـُض امَّن ــ  كـ          ــمِب ِهيف ُرـــ ِدوع  و ٍدر  و ِءا
572
 
 ِلاحــج د ٍلثـــ  ج ِفاُدغلا ك ٍكيِجوـ            ِديعجــ  ـت ِلاب ٍدع  ج ٍثيث أ ٍي
573
 
   يرلا اهِِرئاد غ ن ع  كسِملا ُلِمح ت     ِدورـــ ب ٍبيت ش ن ع ُّر تف ت  و ُح
574
 
El trato de al-Mutanabbī con la naturaleza nos da una idea de esa hermosa imagen 
retratada de su amante a través de esta, es la imagen poética de la mujer testigo en la 
fantasía descrito mediante la naturaleza, una característica que encontramos en los 
poetas árabes. “Si el poeta quiere componer poesía amorosa, la naturaleza le da todos 
los significados de esa poesía amorosa, y si quiere innovar en la descripción de la 
naturaleza utiliza las revelaciones de belleza que él ama de ahí que recupera, 
                                                          
570
 AL-BAṬAL, ꜤAlī, aṣ-Ṣura fī š-šiꜤr al-Ꜥarabī ḥattā ājir al-qarn aṯ-ṯānī al-hiŷrī: 
Dirāsat fī uṣūlihā wa taṭawwurihā. Dār al-Andalus, Beirut, Líbano, (3ª ed.), 1983 J.C./ 
1403., p. 31. 
571
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 62. 
572
  كلذ ناك امنإو ؛ةحئارو ًابيط ،دوعلاو درولا ءامب ربنعلا هيف طلخ امنأك ،عرف تاذ ةناصمخ لك :)تيبلا ىنعم(
منأك :لاق اذهلف ،ةقلخ.ا 
573
  .ًاضيأ داوسلا ديدشلا :)ىجوجدلا( .ريثكلا رعشلا :)لثجلا( .دوسلأا بارغلا :)فادغلا( .داوسلا ديدش :)كلاحلا(
فتلملا فيثكلا :)ثيثلأا(. فلكتب ًادعج لعجي :)ديعجتلا(. 
574
 ،نانسلأا ةفص :)دوربلاو تيتشلا( .رئافضلا يهو ،ةريدغ اهدرفم :رئادغلاو ،ةأرملل ءاهلا :)اهرئادغ(  وهو
.جلفملا 
 يأ :رتفتو .كسملا اهرئادغ نع حيرلا لمحت ثيحب ،ريثكلا بيطلا لمعتست ،بيطلا نع اهئانغتسا عم :)تيبلا ىنعم(
.دبكلا ةرارح دربي وأ ،دراب ءام هيف جلفم رغث نع كحضت 
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descripción y poesía amorosa" ( لالزغلاو فصو ). Por consiguiente, Lo que debe hacerse 
hincapié en que la naturaleza agita los talentos de los poetas, animando sus mentes, sus 
esencias y su talento poético muestra lo más bonito de sus discursos y todo esto les urge 
a ellos para agrandar el círculo de la creación literaria y poética, explicando e 
interpretando el significado de la poesía como ya lo habían hecho los poetas 
pioneros”.575 
En el imaginario poético las mujeres beduinas vivían gozando del bienestar y del lujo 
sin las inclemencias del desierto como el calor; estaban protegidas de ser conquistadas. 
Este bienestar se reflejaba positivamente en su belleza física, a diferencia de la imagen 
que tenía el hombre debido a que estaba expuesto a los trabajos que necesitaban mucha 
fuerza física: A las mujeres árabes generalmente les gustaba el hombre ágil y activo y 
no les gustaba el hombre obeso y relleno porque veían en la obesidad y la gordura 
señales de bienestar y de lujo y lo que se consideraba una inclinación hacia la pereza, el 
letargo y la complacencia
576
.  
4.7 La belleza moral 
El honor para las mujeres árabes era una sus señas de identidad que las hacía ser 
valoradas desde el punto de vista moral y ético en su grupo social, especialmenteresto 
por los hombres. La mujer árabe se movía por lo tanto dentro de un código de conducta 
social algo distinto del de las mujeres romanas y persas. Por ejemplo es curioso 
comprobar como un poeta, en este sentido, dice que una mujer libre preferiría morirse 
de hambre que ganar la vida dando su pecho a un bebé que no sea hijo suyo
577
. En este 
                                                          
575
 ꜤAZĪZ, Wafā’, Ṣuwar az-zahrīyāt fī šiꜤr aṣ-Ṣanawbarī: Dirāsa Uslūbīya., op.cit., p. 
5. 
576 AS-SABBĀḤ, Muḥammad ꜤAlī, KaꜤb ibn Zuhayr ḥayātuhu min šiꜤrihi. Dār al-
Kutub al-Ꜥilmīya, Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1990 J.C./ 1410 H., P. 14. 
 
577
  يبرع لثم )اهييدثب لكأت لاو ة َّرُحلا عوجت( ينعي ذإ ،ةيضرعو ةيفرشو ةيعامتجا ةللاد هيفو ،فورعم ةرحلا
 لك لمحتت برُضيو .بيع اهقحليف هذخأت رجأ ءاقل اهدلاوأ ريغل اعضْرُم نوكت لاأ طرشب ،عوجلا يتح اهفورظ
.هرقف ةدش تناك امهم ،ةّيندلا بساكملا نع  اهسفن نوصت نمل :لثملا 
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caso se ve como el código de comportamiento entre la mujer árabe y otras mujeres de 
otras culturas no coinciden puesto que el concepto de nodriza no existe para ellas. 
 ْت يِق ب ا  م ُقلاْخ لأا ُم  ُملأا ا  مَِّنإ  و          اُوب ه ذ ْمُُهقلاْخ أ ْت ب ه ذ ُمُه ْنِإ ف 
Cualquiera que sea el grado de la belleza, el valor del honor siempre está asociado con 
la honra del origen de la estirpe. Así lo refleja también al-Mutanabbī578: 
                 ـه  ما  س ٍةــِّيبارعأـب ُداؤـُـفـلاـ نـ  كت        ل ِبلقلا نم  اتْي بـــــل ْدُدم ت مـــــــا ُبنُط ه 
  اهِّتلُح  تحت ام يف ُعِمُطت ُءاضي ب ا بِلـــــُط اذإ  ابُولـــــْط  م  كــــلذ ّز ــــعو 
  ِهِضباق َّف ك ييُْعي ُسمّشلا اّهنأك ا بِر تـــْقــــُم ُفْرّطلا ُهارــــ يو اهُعاعــــُش 
Es sabido que viajar era el modo de vida de los beduinos, y estos siempre estaban 
expuestos a las dificultades y los riesgos, era un estado en alerta constante para las 
personas el viaje por el desierto. El recorrido estaba plagado de los peligros y los 
bandidos asaltaban las caravanas. El mismo al-Mutanabbī murió a manos de unos 
bandidos en una emboscada. Lo acechaban y espiaron sus pasos hasta que dieron con el 
poeta y lo mataron. Y lo mismo sucede a la mujer beduina que siempre estaba vigilada y 
protegida para preservar, además de su vida su valor social y su honor:
579
 
                      ـِم  ةــّيِو  دــ ب  ةّيِو  دــ  عا  ِهنوُد ْنـ  ُد قوت ٍبْرح ُرانو ِسُوّفنلا ُبْل س 
                        لِصا ن  مو  لِهاو  صو  لِجاو ه  و   لــــِباو ذو  وـــ  ـتو ـتو  دـــع  هـ ُدُّدــ 
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 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 114. 
579
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 64. 
 ،لجوهلا عمج :)لجاوهلا( .فاطتخلاا :)بلسلا( .ودبلا ىلإ ٌةبوسنم :)ةيودبلا( .يدع ينب ىلإ ةبوسنم :)ةيودعلا(
مج :)لهاوصلا( ،ةنئمطملا ضرلأا وهو وهو ،لصنملا عمج :)لصانملا( .هتوص وهو ،سرفلا ليهص نم لهاصلا ع
 اهيلإ لوصولا نود نمو ماركلا ءانبأ نم ةأرملا هذه نإ :)تيبلا ىنعم( .حمرلا وهو لباذلا عمج :)لباوذلا( .فيسلا
.ءايشلأا هذه 
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El poeta cuando percibe algo que le gusta o le disgusta, lo guarda en la memoria 
acompañado por una sensación sea bueno o malo. Cuando el poeta se enfrenta a una 
situación emocional, en la que se repiten las mismas circunstancias o distintas, entonces 
se presentan las sensaciones antes guardadas en forma de imágenes vivas
580
. En este 
caso vemos como al-Mutanabbī la ve como fortaleza que va cambiando de sitio 
constantemente, :  اهنأ ىري يبنتملا دجنلقنتم نصح يف   
                       ِبيِرا علأا ّيِز يـف ُرِذآجلا ِنــ  م      ِبيبلا  جلا  و ا يا ط  ملا  و ى لِحلا  رْمُح
581
 
El mismo ibn Ḥazm creía que si no había coincidencia en lo moral, no se enamoraba el 
ser humano y rechazaba cualquier ayuda y tampoco estaría de acuerdo con ella. 
Entonces se sabría que es algo que reside en el mismo ser
582
. Por su parte, al-Mutanabbī 
continúa destacando el valor de la mujer y su belleza moral: 
ـُهُراد يتاوـــ لــلا ُراـــيِد  ة  زيز ع َّنـ  ِمِئام تلاِب لا  نظ فُحي ان قلا ِلوِطب 
 ُيش  ولا ُُشقن ي يّن ث تلا ُناسِح  ُه لثِم  ِمِعاو نلا َّنِهِماسج أ يف  نسِم اِذإ 
En estos dos versos encontramos que al-Mutanabbī "Nos presenta una descripción de la 
condición social de la mujer ideal o modelo como una mujer fuera de lo común en un 
palacio que está protegido por jinetes fuertes, gigantes y con espadas duras y bien 
afiladas, y eso es señal de su fuerza y de su grandeza. Es una mujer, con piel muy suave, 
que vive de lujo a semejanza de las mujeres pertenecientes a las clases más atlas
583
. 
                                                          
580 AR-RUBĀꜤĪ, ꜤAbd al-Qādir, aṣ-Ṣūra l-fannīya ayqūnat al-badīꜤ fī šiꜤri Abī 
Tammām., op.cit., p. 53. 
581
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 494. 
 اهسبلت ةفحلملا يهو بابلج عمج :)بيبلاجلا( . نويعلا نسح يف ءاسنلا اهب هبشتو ،ةيشحولا ةرقبلا دلو :)رذؤجلا(
 قوف ةأرملا.اهبايث 
582
 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī Ibn Aḥmad, Ṭawq al-ḥāmāma fī al- ulfah wa-al-
ullāf., op. cit., p. 19. 
583
 ꜤADARĪ, Ṯayir., al-mar’a al’hulum fī šiꜤr al-Mutanabbī., op.cit. 
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Luego encontramos que la protección de esa mujer y la prohibición de ser tocada por 
cualquier hombre, es responsabilidad de todos los miembros de la tribu
584
: 
 ِهـب ُلاجِحلا ُب  رُْضت ٍد ل ب يــــــف ا  ها بْشأ  نْس ل  و ٍنا سِح ىل ع
585 
  ام  د ُفُويّسلا ُرُطْق ت ْن  م ّنِهيف  ّبِحُملا ُنا سِل اذإا ـــهاّم س
586 
Si los poetas preislámicos velaron por proteger a sus mujeres amadas y las cercaban con 
unas vallas, pues vemos que al-Mutanabbī, tiene el mismo comportamiento con respecto 
a su amada en los siguientes versos: 
   م  وـــ         لاإ ِءا  ملاـب يق  ر ش ا ُلوُُزن ِبيب  حلا ُلْهأ ِهب ٍءا  مل
587
 
 ُه قْو ف ِّةنِسلأا ُعْم ل ُهُمّر  ُحي        ُلوُصُو ِهْي لإ ٍنآْم  ظِل  سْي ل ف
588
 
La experiencia poética es “todo lo emocional y lo sentimental armónico y coherente, 
cuyas partes se intercambian para la cooperación  al expresar un estado que ha sentido 
el poeta y con el que ha convivido profundamente hasta que se le apareciera con todos 
                                                          
584
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., pp. 594-595. 
 585   نهلضفت اهنلأ ؛اهل اهابشأ نسلو ،دلبلا كلذب ةريثك لاجحلا يف تاسوبحملا ناسحلا دلب يف يه :)تيبلا ىنعم(
.لامجلاو نسحلا يف 
586
   نم ةرثكل ؛امد فويسلا ترطقل اهركذ ولو اهركذي نأ ىلع قشاعلا ردقي لا ةعينم يه نم نهيف :)تيبلا ىنعم(
.هفيسب اهعنمي 
587
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p.389. 
ءاملا برش تدرأ اذإ :)تيبلا ىنعم(  نم ينقنخ امل ،ءاملا اذهب تقرشف ،هبحأ نم لهأ هيلع لزن يذلا ءاملا تركذت
.مهايإ هترواجمل ،هيلع اولزن يذلا ءاملا نم يبرش نوكي نأ يهتشأ تنك ينأ لجلأ وأ ،ةربعلا 
588
  .هموق ةزعل ؛ٍناشطعل هيلإ لوصو لا حامرلاب ٌعينمو هيلإ لوصولا عونمم ءاملا اذه نإ :)تيبلا ىنعم( 
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los detalles y pormenores, teniendo una vida profunda que incluso había identificado 
todas sus complejidades y ramificaciones".
589
 
 Después de todo lo anteriormente expuesto, y de todo lo que venimos diciendo, con 
ejemplos ilustrados, se demuestran el papel de la mujer en la vida al-Mutanabbī. Se 
demuestra también que la poesía sin sufrimiento y sin experiencia real interna será 
"muerta sin vida, porque la vida del poeta se refleja en los movimientos de esas 
emociones. La fuerza del poeta reside en el poder de su poesía, y su grandeza es de la 
grandeza de su poesía”.590 
4.8  Los prolegómenos poéticos de al-Mutanabbī: El precursor de Ibn Hazm y Ṭawq 
al-ḥamāma fī al- ̛ulfa wa-al-̛ullāf. فلالآاو ةفلُلأا يف ةمامحلا قوط 
Dice ibn Rašiq, en su obra titulada al-ʹumda   ةدمعلا “La poesía es una cerradura cuyo 
comienzo es su llave, el poeta tiene que esmerarse al empezar su poesía, porque es lo 
primero que llama la atención, y se deduce lo que él posee en esta primera 
impresión."
591
 
"رعاشلل يغبنيو ،هحاتفم هلوأ لفق رعشلا  هدنع ام ىلع ُّلدتسي هبو ،عمسلا عرقي ام لوأ هنإف ؛هرعش َءادتبا دوجي نأ
هلهو لوأ نم." 
Es sabido que los poetas "incluían introducciones o prolegómenos en sus poemas, en 
realidad se trata de un preludio al tema del poema, con el fin de crear un entorno de 
atención, es decir, para preparar al público. Aunque se trata de temas básicos era una 
manera de asegurarse la atención para escuchar esta poesía. El preámbulo era el camino 
                                                          
589
 ḌAYF, Šawqī, Fī n-naqd al-adabī., op.cit, pp. 145-146. 
590
 MUḤAMMAD, Ibrāhīm ꜤAbd ar-Raḥmān, Manāhiŷ naqd aš-šiꜤr fī l-adab al-Ꜥarabī 
al-ḥadīṯ, Aš-šarika al-miṣrīya al-Ꜥālamīya li-n-našr. Maktabat Lubnān, Beirut, 
Líbano,1997 J.C./ 1417 H., p. 153. 
591
 AL-QAYRAWĀNĪ, Abū ꜤAlī al-Ḥasan ibn Rašīq (m 463 H./ 1071 J.C.), al-Umdat fī 
maqāṣid aš-šiꜤr wa ādābih. Taḥqīq. Muḥammad ꜤAbd al-Ḥamīd Muḥyī ad-Dīn, Dār al-
ŷīl, Beirut, Líbano, (5ª ed.), 1981 J.C./ 1401 H., p. 217. 
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que conducía a otro fin, el cual estará al servicio del tema principal, y prepara a los 
oyentes a que lo reciban. Por otra parte, se trata de una expresión del poeta mismo".
592
 
Esto también lo mencionó ibn Alؙ ṯir, hablando sobre los prólogos poéticos y su 
importancia:” Los comienzos son esenciales porque son los primeros en llegar a los 
oídos del oyente, si el inicio encaja con el significado. Baste como ejemplo los 
preámbulos que hay en el Corán, como las alabanzas cuyos inicios parecen a 
inaugurados los versículos, así como los comienzos por vocativos, esto también incita a 
escucharlo; porque llegan a los oídos sonidos algo extraños que no tiene nada que ver 
con lo que se escucha normalmente, por lo tanto, se motiva el oyente a prestar 
atención”.593 
 
" قرطي ام لوأ اهنلأ ؛رايتخلااب تاءادتبلاا تصخ هدعب دراولا ىنعملاب اًقئلا ءادتبلاا ناك اذإف ،ملاكلا نم عمسلا
 لئاوأ اهب حتتفملا تاديمحتلاك ،نآرقلا يف ةدراولا تاءادتبلاا بابلا اذه نم كيفكيو ،هعامتسا ىلع يعاودلا ترفوت
ءادنلاب تاءادتبلاا كلذكو ،روسلا...ا عرقي هنلأ ؛هيلإ عامتسلاا ىلع ثعبي امم اضيأ اذه نإف ، سيل بيرغ ءيش عمسل
."هيلإ ءاغصلإاو علطتلل اببس كلذ نوكيف ،ةداع هلثمب هل 
Como hemos mencionado anteriormente el período abasí fue testigo de una apertura en 
la vida literaria que causó un impacto en la misma. “Así comenzaron los poetas a cuidar 
de sus prolegómenos poéticos, aunque la atención se la prestaron desde la época 
preislámica. No obstante, los abasíes se centraron más en ellos que los demás. 
Elaboraron bastante mejor la composición inspirándose según la profesionalidad del 
poeta también según su inteligencia, y su talento poético original. También se 
desinteresaron en el preámbulo del contenido para llegar directamente a la finalidad. 
Además de hallar un vínculo fuerte entre el encabezado del poema y lo que le venía 
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 AL-MUḤSIN, Aḥmad ꜤAbd Allāh, Muqaddimāt Sayfīyāt al-Mutanabbī., op.cit., p. 
15-16. 
593
 IBN AL-AṮĪR, Ḍīyā’ ad-Dīn, (m. 637 H./1239 J.C.), al-Maṯal as- sāꜤir fī adab al-
kātib wa aš-šāꜤir. Taḥqīq. al-Ḥufī, Aḥmad y Badawī Taba, Dār an-nahḍa Egipto, El 
Cairo, Egipto, (s.d.).,`p. 224. 
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siguiendo, destacando las destrezas del poeta   para conseguir la admiración y alabanza 
del público”594. 
 Para los poetas abasíes resultaba imprescindible esmerarse en sus prolegómenos, “por 
el papel vital e importante en el éxito del poema y su reputación, y ante todo, por la 
fama del poeta ( el que rima el poema), por ello, los poetas se han concentrado en esta 
parte fundamental de la construcción del poema como una parte importante que 
desempeña un papel positivo en la aceptación del público o de los oyentes del poema, 
por lo que era la primera cosa que llama la atención si era buena la compasión y la 
construcción era sólida, en léxico y significados”595. 
En la poesía abasí los poetas se interesaban por los prolegómenos de sus poemas, y la 
relación entre estos y el contenido. "se reunieron en la poesía el buen comienzo, la 
artesanía en el inicio, la disposición y la belleza en el final, a través de la sólida creación 
y la buena composición de los poemas, cuyas partes estaban bien interconectadas. El 
objetivo para los poetas abasí era disfrutar de la magnífica consideración poética ante el 
público y para conseguir la admiración y el elogio de los críticos".
596
 
Los poetas abasíes en sus prolegómenos poéticos, "hacían que el encabezado indicara la 
intención del primer asunto, refiriéndose al poema con el que comienza, y eligiendo la 
palabra apropiada para que fuese suave o enfática"
597
 Como el "objetivo de la 
introducción del poema es precipitación de los sentimientos y la explosión de las 
                                                          
594
 AṢ-ṢĀ’IDĪ, Nādiya Ḥasan Ḍayf Allāh, Muqaddimāt qaṣā’id Abī Tammām wa 
Ꜥilāqatuhā bimaḍmun al-qaṣīda. Risāla muqaddama li-ikmāl mutaṭallabāt al-Māŷistīr fī 
l-adab, ŶāmiꜤat ‘Umm al-Qurā, Kuliyat al-luġa al-Ꜥarabīya, Qism ad-dirāsāt al-Ꜥulyā, 
Arabia Saudí, 2008 J.C./ 1429 H., p. 11. 
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 AṢ-ṢĀ’IDĪ, Nādiya Ḥasan Ḍayf Allāh, Muqaddimāt qaṣā’id Abī Tammām wa 
Ꜥilāqatuhā bimaḍmun al-qaṣīda., op.cit., p.19. 
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 AṢ-ṢĀ’IDĪ, Nādiya Ḥasan Ḍayf Allāh, Muqaddimāt qaṣā’id Abī Tammām wa 
Ꜥilāqatuhā bimaḍmun al-qaṣīda., op.cit., p. 38. 
597
 ṢĀLIḤ, ꜤAbd al-Fattāḥ, Luġat al-ḥubb fī š-šiꜤr al-Mutanabbī., op.cit., p. 256. 
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sensaciones, su grandeza no está en su preparación de ellas, sino en la fuerza de su flujo 
y de su expresión exacta de la experiencia.  
El seguidor de los prolegómenos de los poemas de al-Mutanabbī, especialmente los de 
amor, se da cuenta que el poeta “deshace de estos prolegómenos de manera perfecta598 y 
a veces salta, sin puente, hacia al elogio”599.  
Si los poetas abasíes “conservaron los prolegómenos tradicionales, al-Mutanabbī 
también lo hizo por dos razones: la primera por su cultura poética que le obligó a ello, y 
la segunda por el orgullo de ser árabe y por la vida que pasó en el desierto durante su 
adolescencia”600. 
Aunque creemos que no podemos pasar dejando de lado la experiencia poética “porque 
proporciona al poema una entidad poética y una relación estrecha con el ser humano y 
la existencia”601, La experiencia poética es controlada por varios factores que la hacen 
capaz de revertir lo que existe en el mismo poeta incluyendo “la excitación psíquica o 
psicológica por la nueva experiencia. Luego dicha emoción surge desde las 
profundidades del interior del alma del poeta para mezclarse con sus sentimientos, 
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   :صلختلا نْسُح هسلتخي لهس صلختب هحودممب قلعتي رخآ ىنعم ىلإ ىنعم نم نكمتملا رعاشلا درطتسي نأ
 نم عقو دقو لاإ لولأا ىنعملا نم لاقتنلااب عماسلا رعشي لا ثيحب ،ىنعملا قيقد اقيشر اسلاتخا ةجزامملا ةدشل يناثلا
.دحاو بلاق نم اغرُفأ امهنأك ىتح امهنيب ماجسنلااو مائتللااو 
Al-ŶAMAL, Imān, Qaṣīdat al-ġazal fī Ꜥaṣr al-muwaḥḥidīn: Dirāsa fanīya., op.cit., p. 
52. 
599
  ꜤIMĀRA, LamīꜤa ꜤAbbās, al-Mutanabbī wa al-hubb. Maŷallat al-Quds al-ꜤArabī, 6 
‘uktūbar 2015: http://www.alquds.uk, Fecha de consulta: 27/7/2014 J.C./ 29/09/1435 H. 
600
 AL-MUḤSIN, Aḥmad ꜤAbd Allāh, Muqaddimāt Sayfīyāt al-Mutanabbī., op.cit., p. 
21. 
601
 ADŪNĪS, ꜤAlī Aḥmad Asbar, Zaman aš-šiꜤr. Dār al-Ꜥawda, Beirut, Líbano, (Ed.)2, 
1978 J.C./ 1398 H., p. 12. 
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dándole un matiz y al mismo tiempo tomando matices de esta. Después con el reflejo de 
esa experiencia proyectada hacia el exterior surge la creación o la expresión”.602 
Para algunos investigadores al-Mutanabbī sus prolegómenos nostálgicos hacia su nación 
árabe, y el amor por su tierra y su familia, no eran más que una excusa o pretexto, [era]
 
"un imitador de los poetas preislámicos, al igual que otros poetas de su época, incluía 
tales prólogos sólo para asegurar a sus oyentes que él también era experto en ese tipo de 
arte con total dominio y que podría hacer lo que hacen los demás poetas"
603
. Pero la 
lectura de sus prolegómenos poéticos amorosos nos ha revelado la presencia de la mujer 
en el poemario de al-Mutanabbī y la singularidad de su visión del amor hacia las 
mujeres. Los prolegómenos del poeta presentan una imagen poética amorosa de esa 
mujer. Destacó al-Mutanabbī entre los demás poetas. "en la decisión previa de convertir 
dichos prolegómenos en símbolo de sus esperanzas y sufrimientos, de todo lo que sentía 
en su pecho. Este fenómeno es casi extensible a todos sus prólogos amorosos, 
haciéndonos sentir que vivía en su mundo privado y exterior gracias a estas 
esperanzas".
604
 
Puesto que los inicios o prolegómenos del poema son lo primero que recibe el oyente de 
los poemas de al-Mutanabbī, éstos son suficientes evidencia para demostrar lo que 
venimos diciendo sobre la postura del poeta respecto a las mujeres. Pues, a través estos, 
"recogemos la opinión del poeta sobre el amor y la mujer ya que a veces, sentimos un 
brillo de emoción. No es de extrañar que el poeta sea una de las personas más sensibles 
cuanto se trata de los sentimientos. Después de haber repasado la poesía amorosa de al-
Mutanabbī, me di cuenta que él no amó verdaderamente en su vida. El mejor 
argumento, para apoyar mi idea, viene de al-Mutanabbī mismo".605 
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 QUTB, Sayyid, Minhaŷ al-fann al-islāmī. Dār aš-šurūq, El Cairo, Egipto, (4ªed.), 
1980 J.C./ 1400 H., p. 4. 
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 AL-MUḤSIN, Aḥmad ꜤAbd Allāh, Muqaddimāt Sayfīyāt al-Mutanabbī., op.cit.,p. 
33. 
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 ṢĀLIḤ, ꜤAbd al-Fattāḥ, Luġat al-ḥubb fī š-šiꜤr al-Mutanabbī., op.cit., p, 135. 
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 ꜤIMĀRA, LamīꜤa ꜤAbbās, al-Mutanabbī wa al-hubb., op.cit., 
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Estos prolegómenos dejaron su huella en los escritos posteriores, como queda 
ampliamente demostrado en la obra, “Ṭawq al-ḥamāma fī al- ulfah wa-al-ullāf” de ibn 
Ḥazm Aẓ-Ẓāhirī, (J.C 1063 / H 994). El autor ha hecho de su propia experiencia en el 
amor un amplio espacio para sacar conclusiones científicas partiendo de su “collar” de 
la realidad de una persona experta en el tema del amor: “mientras que ibn Hazm ha 
tratado el tema del amor desde la perspectiva del escritor, del poeta e historiador, más 
que desde el punto de vista del filósofo, del analista y del psicólogo, sin duda 
encontramos en las observaciones de este autor sobre el tema del amor muchas 
observaciones psicológicas minuciosas y opiniones profundas.  
"Ibn Ḥazm ha tratado el tema del amor desde la perspectiva del escritor, del poeta, e 
historiador, más que desde el punto de vista del filósofo, analista e investigador 
psicólogo. En sus notas a pie de página y en el cuerpo de su estudio, se aprecia la 
existencia de muchas observaciones psicológicas precisas y opiniones profundas “.606 
Todo esto ha dejado su influencia en gran parte de la literatura occidental, y su eco en 
muchos críticos de occidente. Uno de ellos es Standhall
607
.  El autor francés ha dividido 
el amor en cuatro partes: 
1. El amor emocional o impresionista, بحلا  وأ يفطاعلايريثأتلا , se caracteriza por la fuerza y 
la violencia y la intensidad del anhelo. 
2. El amor agradable:  ليم نع ثعبنملا وأ يفاطلتسلاا بحلاةقفشو , el que surge de una simpatía o 
relación amistosa, si el amigo se caracteriza por su proximidad del alma. 
3. El amor físico sensual:  وأ يدسجلا بحلايناوهشلا , se trata de un deseo sexual, y no merece 
ser añadido a las clases de amor, ya que es un tipo de atracción sexual hacia una persona 
en concreto. 
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 ZAKARĪYĀ, Ibrāhīm, Ibn Ḥazm al-Andalusī al-Mufakkir aẓ-Ẓāhirī al-Mawsū’ī, ad-
Dār al-miṣrīya li-t-ta’līf, El Cairo, Egipto, 1966 J.C./ 1385 H. p. 232. 
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 لادناتس( ةرتفلا للاخ شاع ،ليب يرنه يرام يسنرفلا بتاكلل راعتسملا مسلاا :1783-1842 رهشأ نم ،)
."رلايرب يرنه ةايح"و "مراب يد زورتاش" ، "دوسلأاو رمحلأا" :ةيبدلأا هلامعأ 
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4. El amor perfecto, o ideal, بحلا ءلايخو بجع نع ثعبنملا وأ يلامكلا , El que nace como fruto 
de una sensación maravillosa.  Es al mismo tiempo es una pasión por una mujer guapa.  
Se trata de una clase de amor considerada con un golpe de lujo
608
. 
Sin embargo, el libro (Ṭawq al-ḥamāma fī al- ulfa wa-al-ullāf   فلالأاو ةفللأا يف ةمامحلا قوط
) , lo consideramos uno de los escritos más importantes sobre el tema del amor, y lo que 
lleva a que el lector tenga ganas de leer el libro, es el plan o la metodología utilizada por 
ibn Ḥazm, que combina la creatividad con el gusto por lo filosófico y el punto de vista 
islámico. Se trata pues de un producto intelectual único por el compromiso de su 
propietario que le ha dado un enfoque científico independiente, y original. Dice ibn 
Ḥazm en la introducción al libro: "me he comprometido en este libro hasta el límite, y 
me he ceñido a lo que he visto, reproduciendo solo lo que considero digno de fiabilidad 
y las informaciones que me han llegado de los árabes, porque su camino (manera de 
proceder) es también el nuestro”609. 
Si los poetas trovadores
610
 fueron los primeros en hacer que el amor adquiriese su 
significado como sentimiento en occidente en el siglo XI, en al-Andalus. Pues ibn Ḥazm 
fue el primero que hizo que el amor adquiriese su significado como sentimiento y 
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 AL-ḤUFĪ, Aḥmad, al-Ġazal fī l-Ꜥaṣri al-ŷāhili., op.cit., p. 232. 
609
 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī ibn Aḥmad, Ṭawq al-ḥāmāma fī al- ulfah wa-al-
ullāf., op.cit., p. 15. 
610
 رودابورتلا حلطصم troubadour: ةملك نم ذوخأم trobr   مظني نم ىنعم لمحتو ،ةميدقلا ةيسنرفلا ةغللا يف
 ةيبرعلا ةملكلا نم قتشم  رودابورت حلطصم نإ نيقرشتسملا ضعب ىري نيح يف ،ركتبملا رعشلا ضعب عم )برط(
ينيتلالا عطقملا اهيلإ فيضأو ،فيرحتلا “dor وأ adour ربكلأا يقطنملا ريسفتلا وه اذهو ،لعافلا مسا ىلع لادلا  
 يف فيفط ريغت عم ةيبرعلا اهظافلأب ظفلت ةيقيسوملا تلالآا نم اريثك دجن ذإ ،نيسرادلا رثكأ هيلع عمجي يذلا
 ةملكل رملأا وه امك جراخملا“دوعلا lutaةراثيق ، guitarةبابرو ، rebee يف اوفرع دقف رودابورتلا ءارعش امأ ،
 نرقلا رخاوأ ىطسولا روصعلا11 طلاب ىلإ طلاب نمو ،رصق ىلإ رصق نم نولقتني نولاوجلا ءارعشلا مهو ،م
ترشتنا يتلا ةيبراغملا ةيبرعلا لاجزلأاو ةيسلدنلأا تاحشوملا طمن ىلع بحلا يناغأ نودشني ،اسنرف يبونج  يف
 نرقلا9. م 
 .ةقارعلا ،ثعبلا ةديرج ،سلدنلأا يف يبرعلا ثارتلا نم ةروص :رودابورتلا رعش ،ميهاربإ دمحأ :رظنا(
(http://albaath.news.sy) 
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pasión, en la historia de la humanidad y en la cultura en general
611
. Especialmente en 
Córdoba, que fue la cuna de una doctrina poética en la que destacaron de Ibn Ḥazm e 
ibn Guzmán.
612
 Mediante el seguimiento de los prolegómenos amorosos hallados en el 
poemario de al-Mutanabbī, éstos son los que representaban, “la única salida que pone de 
manifiesto su amor oculto por las mujeres”. Hemos llegado a percatar una relación de 
influencia y efecto al mismo tiempo entre al-Mutanabbī e ibn Ḥazm, porque las 
introducciones de al-Mutanabbī tuvieron una presencia en la obra de Ibn Ḥazm en Ṭawq 
al-ḥamāma fī al- ulfah wa-al-ullāf, en varios apartados de la obra mencionada, como 
por ejemplo, los que se componen en los apartados siguientes: 
4.8.1 Ocultación y secretísimo  يط رسلا  
En los siguientes versos vemos lo que dice poeta sobre el significado de lo que llama, 
guardar el secreto de como característica de los que están enamorados:
 613
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 SAꜤD, Fārūq, Ibn Ḥazm al-Andalusī., Ṭawq al-ḥamāma fī al- ulfah wa-al-ullāf., Dār 
maktabat al-ḥayāt, Beirut, Líbano, 1992 J.C./ 1412 H., p. 42. 
612
   اينابسا بونجو اسنرف برغ بونج ناكس راهصنا ربع امنإ ،ةمجرتلا قيرط نع ابوروأ ىلإ رعشلا لقتني مل
 ابوروأ يف رعشلا ةرقابع نم ةفئاط ءامسأ يبرعلا بدلأا تاعوضومب تنرتقاو ،ةيبرعلا ةراضحلا ةقتوب يف ةيلقصو
ب ةلصلا تتبثو ،رشع عبارلا نرقلا للاخ لاقو .ستنافرس ينابسلإاو ،يتناد يلاطيلإا :مهنم ،ةيبرعلا ةفاقثلا نيبو مهني
 كلذ نم رشتناف ،اسنرف بونج سنافورب ميلقإ يف ةيماعلاب رعشلا مظن عاشو ةيلقص يف دلو يلاطيلاا رعشلا نإ :يتناد
فأو يناعم اوسبتقا نيذلا ،رودابورتلا مساب نوفرعي نيذلا نولاوجلا ءارعشلا ميلقلإا ىلع ةيبرغ تناك ئدابمو راك
 اودوعت يذلا رعشلا نع امات افلاتخا فلتخي نفلا اذه ابوروأ لودو اسنرف ءارعش نيب ديدج يبدأ نف رهظ ذإ ،مهتئيب
.برعلا نم ةيفاقلا نف اوسبتقا امك تقولا كلذ لبق هيلع 
 ع ،ةقارعلا ،ثعبلا ةديرج ،سلدنلأا يف يبرعلا ثارتلا نم ةروص :رودابورتلا رعش ،ميهاربإ دمحأ :رظنا15122 ،
14-8-2014  :http://albaath.news.sy نم  ةسارد ،راشرش رداقلا دبع ،ةيسيلوبلا ةياورلا :اضيأ رظناو ،)
 ،قشمد برعلا باتكلا داحتا تاروشنم2003 :http://www.awu.sy/archive 
613
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p.172. 
.هعومدب هرئارس رهظت ،دجولا بحاصو ،حضتفم قارفلا موي بحلا متاك :)تيبلا ىنعم( 
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            ـم ُّبُحـــلاـ  م اسْللأا  ملاــ كلا  ع نــا نـــ  ٍقِشاع ى  وْك ش ُّذـــــــ لأو ا ن لْعأ اـــم
614 
            ى  ر كلا  رْج ه يرجاهلا  بيب  حلا  تيل ىنّضلا  ة لِص يلِصاو ٍمْرـــــُج ِريـــغ
615 
En la obra de Ṭawq al-ḥamāma fī al- ulfah wa-al-ullāf dice ibn Ḥazm en el capítulo que 
se titula guardar secretos: y “uno de los rasgos del amor es la ocultación y guardar la 
lengua”616. "ناسللاب نامتكلا ،بحلا تافص ضعب نم". También lo mismo ya lo había dicho al-
Mutanabbī:  617  
                                كِت  هنُم ِني بلا  مْو ي ّبُحلا ُمتاكو             ُهُرئارس ى فخ ت لا ِعمّدلا ُبحاصو 
Y encontramos el mismo significado en lo que ha dicho Ibn Ḥazm:618 
                           ــلا ُعوـــمد ُكفسنـــــــت َّبصـ         ـلا ُرتـــسو ُكتـــــهنـــي ِّبــــصـ 
El poeta antes de componer su poesía debe haber "vivido la vida realmente, además de 
experimentarla, sufriendo la miseria y la felicidad, saborear la dulzura y la amargura de 
la copa, y los altibajos de la vida, así como amar verdaderamente y de manera 
                                                          
614  
 ام قطنلاب نلعي نأ نم ملاكلا عنمي يذلا وه بحلا :)تيبلا ىنعم(  بحلاب سيلف كلذك نكي مل اذإو ،هبلق يف
.يقيقحلا 
615  يتلصاوم لثم ينلصاوو ،هرجهب نينيع مونلا رجه ،ينم بنذ ريغ نم ينرجه يذلا بيبحلا تيل :)تيبلا ىنعم(
.مقسلا ينرجهو مونلا ينلصاو ىتح ،مقسلا 
616
 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī ibn Aḥmad, Ṭawq al-ḥamāma fī al- ulfah wa-al-
ullāf., op.cit., p. 62. 
617  AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p.  58 . 
618
 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī ibn Aḥmad, Ṭawq al-ḥamāma fī al- ulfah wa-al-
ullāf., op.cit., p. 62. 
 يف :)بصلا(.قوشلا ّةقِر ةباب َّصلاو ،ةبابص هب يذلا برعلا ملاك  اهمتكو ،ةحضاف قشاعلا عومد :)تيبلا ىنعم(
.بلقلا كهني 
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sincera"
619
. En este sentido, nos dimos cuenta que al-Mutanabbī componía poesía sobre 
la ocultación del amor, se veía recogida y aceptada a los oídos de ibn Ḥazm, que le 
intentaba dar incluso sentido. Éste último, llegaba incluso a elogiar a al-Mutanabbī, 
cuando nombra el amor por la ocultación y la protección. 
4.8.2 El que reprocha o recrimina: El censor لذاعلا 
El origen de la palabra está recogido en los diccionarios léxicos de lengua árabe, es el 
verbo trilítero, ʿaḏālā620, que significa “el que reprocha, el reprocha, ya que es el que 
censura”. Se trata de uno de las plagas del amor que contamina y entristece la vida del 
enamorado, además de perturbar la pureza de la misma. Nos encontramos con el que 
reprocha (el censor). Es una figura con mano dura en su reproche, como si fuera 
"cauteloso y nunca se despierta del reproche".  El enamorado sería incapaz de soportar y 
sobrellevar sus cargas, dado que le cuesta sacar los alientos dolidos. “ ىلع بحملل لمح لا
هتارفز عجرب هل ةعس لاو ،هلاقثأ” al-Mutanabbī apunta al respecto:621 
يلِذا  و ع  نيــ بو يني ب ْت ن  ج  دْو  خ ا سيِطو  داُؤفلا ِت  ر داغو  ابْر  ح
622
 
ــْم ي ُءاضْي بــُّل  د  مَّلـــ  ك ت ا  ُهع ناهـ       ـ  سيـمـ  ـت ُءاـــي  حـلا ا  ُهع نْمــــ يوا 
Se aprecia, a veces, que algunos amantes con la paciencia agotada y se revientan, 
cambiando por completo su conducta como si fueran un mago cuya magia se ha vuelto 
contra él. Algunos llegan con la pasión al límite y así encuentran consuelo en el 
reproche, y también les agrada este más que otra cosa, y encuentran placer en 
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 ABŪ ŶAHŶAH, Jalīl, Al-ḥadāṯa aš-šiꜤrīya al-Ꜥarabīya bayna l-ibdāꜤ wa n-naẓarīya 
wa an-naqd. Dār al-fikr al-lubnānī, Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1995 J.C./ 1415 H., p. 158. 
620
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op. cit. 
621
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p.75. 
622
   ةرثكل يف موللاابرح نهنيبو نيب نأك يننعجاري اهاوه يف .برحلا :)سيطولا( .اهببسب 
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desobediencia o incluso dar importancia a cosas que odiaban antes. Esta misma 
situación aparece con este sentido en el siguiente verso de al-Mutanabbī:623 
 هدجو دتشا نم تيأر دقلو ؛رحاسلا ىلع رحسلا بلاقناك هكولس بلقنا ىتح ليكلا هب قفط نم نيبحملا نم دجن دقو
و اذهل ينمض لكاشت يفو ، "هتفلاخم ذلتسيو ،هنايصع لذاعلا يريل ،هيلإ ءيش بحأ لذعلا لك ىتح هفلك مظع
يبنتملا لوقي ىنعملا: 
    يعِماس  م ّدـــ  س ِكنم  ابيق  ر ّنأــــك  ح ِلذعلا ِنــع6 ُلذعلا اهلخدي سيل ىت 
En el siguiente vero, vemos el mismo caso con el amado. A veces éste es el que provoca 
el reproche, por su conducta. :
624
 
 ّبحأ لذعلاو موللا يلإ ءيش         لمأ يل هاركذ يذلا مسا عمسأ يك 
Y como si Ibn Hazm hiciera referencia solo a al-Mutanabbī:625 
                              ُتْب  جأ اهيف اُول ذ ع اذإ ٍةّنأب   ُلْمُج ايه يداُؤف يبلق يت ّبي بُح 
4.8.3. La unión de los amantes لصولا 
El termino al-Waṣl, en español significa “unir, enlazar”, en árabe, puede ser también 
antónimo de abandonar
626
. Se trata de una característica que ha de tener la relación 
amorosa, como dice ibn Ḥazm, en su obra, Ṭawq al-ḥamāma fī al-̛ ulfah wa-al- ̛ullāf, 
“Una de las acepciones de la adoración, es al-Waṣl que es una buena suerte, 
                                                          
623
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit, p.61. 
624
 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī ibn Aḥmad, Ṭawq al-ḥāmāma fī al- ulfah wa-al-
ullāf., op.cit., p. 76-77. 
625
 -YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 61. 
 نم بيرقتلل ةبيبحلا ريغصت :)يتبيبح( .نينلأا نم ٌةلعف يهو )ةنأب( مهتبجأ اهبح يفو اهيف ينوملا اذإ :)تيبلا ىنعم(
.هبلق 
626
  IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. 
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ejemplificada en una buena estrella, vida renovada, el vivir alzado, el placer constante, y 
es la gran misericordia de Allāh (Dios)"627.  
" شيعلاو ةددجملا ةايحلا وه لب ،علاط دعسو ةيلاع ةجردو ةيرس ةبترمو عيفر ظح وهو ،لصولا قشعلا هوجو نمو
."ةميظع الله ةمحرو ،مئادلا رورسلاو ينسلا 
El al-Waṣl, en árabe, podría tener muchos sentidos como, por ejemplo, "estar a la espera 
de la visita prometida del amado.  Los principios de al-Waṣl y los inicios del socorro 
que entra en el corazón no son cualquier cosa. Yo personalmente conozco el caso de 
alguien que estaba enamoradísimo en una de las viviendas vecinas a la suya, visitaba 
cuando quisiera sin impedimento, no había otra manera más que verse y conversar 
durante mucho tiempo. Por el día y por la noche, cuando le apetecía. Pero finalmente el 
decreto divino le ayudó al recibir una respuesta y consiguió la felicidad y pudo 
deshacerse, por completo, de su desesperación”628.  
 لئاوأو لصولا ئدابمل نإو ،هبوبحم روزي نأ بحملا نم دعولا راظتنا" اهنمض لخدي ماسقأو قرط لصولل
لأا نم ءيشل سيل داؤفلا ىلع ً اجلوتل فاعسلإا لزانملا ضعب يف ىوهب انحتمم ناك نم فرعلأ ينإو .ءايش
 ،ًاراهنو بحأ ىتم لايل ،ًلايوط ًانامز ةثداحملاو رظنلا ريغ ىلإ ليبس لاو عنام لاب ءاش ىتم لصي ناكف ، ةبقاصملا
إب رادقلأا هتدعاس نأ ىلإ "هسأي دعب داعسإب هتنكمو ،ةباج. 
Antes el poeta al-Mutanabbī había dicho lo mismo con un claro parecido:629 
              ٍل  م أ ىل ع ٍقاتشُم ُة باب  ص ام  و          ِمـلا  نــ ك ِءاقِل  م أ لاـِب ٍقاــتشــُم ِل 
Y entre los placeres del al-Waṣl está la dulzura de la proximidad del encuentro, es el 
besarse el amado con la amada, y la mezcla de las salivas. Dice ibn Ḥazm aẓ-Ẓāhirī al 
respecto: 
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 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī ibn Aḥmad, Ṭawq al-ḥāmāma fī al- ulfah wa-al-
ullāf., op. cit., p. 94. 
628
.Op. cit., p. 95. 
629
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 370. 
.هقايتشا ففخ لمأ ىلع ناك اذإ هنلأ لااح دشأ هبيبح ءاقل لمأي لا يذلا قاتشملا  :)تيبلا ىنعم( 
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ــُمعلا نـم يــل ا َّمع يل  لئاسو ِرـ       ِرذعلاو نيدْوفلا يف  بيشلا ىأر دــــقو 
ــش لا  ةعاس :هتبجأـبســحأ ءيـه     ــمـعوس  ارلاو ِلقـــعلا ِمــكحب اــــها ِرظنـ 
دقلف يل هِّنيب اذ فيك :يل لاقف    ـشأ ينترــبــخأنــنلأا  عــــخــلاو ِءاـــبـــب ِر 
  ِقـــل ع اهب يبلق يتلا نإ :تلقف    قــَّبـــــلـــبق اهتلي  ةـــــــلــع  مو ِرــــطخ ى 
ىوس يِنِس تلاط ولو دعأ امف    لتـب ةـــعيوسلا كــمــع نــم قيقحتلايرـ
630 
 
Y casi con el mismo significado dice al-Mutanabbī:631 
         ا  هِعُمْدأ ُجْزــــــ  م يعوُمُد  و اُهتّْلب ق  ِمـــ فـــل  ام ف ٍفْوـــــ  خ ىـــلع يْنت ّلب ق  و
632 
         قـــــاهِلَّب قُم ْنِم ٍةاي  ح  ءام ُتُْقذ د   لــــــ ِم  ُملأا  فِلاس ايحلأ  ابُْرت  با  ص ْو
633 
De acuerdo con los ejemplos mencionados anteriormente, podemos concluir que Ibn 
Ḥazm veía en los prólogos de al-Mutanabbī un modelo único en la expresión de la 
experimentación poética, para llamar la atención del lector hacia su poema y 
especialmente desde las primeras líneas del mismo. A eso se unía la sinceridad en las 
palabras del poeta que esta relacionadas estrechamente con su experiencia poética. 
"porque el que no sufre, ni vive las experiencias, ni profundiza en las circunstancias de 
la vida, tanto la alegría y el dulce dolor, no sabe cómo pintar un cuadro o escribir una 
línea".
634
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 .ارمع يواست ةظحللا كلت نأ ىريو ،ةبوبحملا ليبقت ةميق مزح نبا انل نيبي 
631
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 53. 
632
 .ليبقتلا لاح يف اهعومدب يعومد تجزتما ىتح اعيمج انيكب :)تيبلا ىنعم( 
633
  ىلع لزن ول :)ابرت باص ول( .هب ييح هقاذ اذإ قشاعلا نأ ىنعم ىلع ةايحلا ءام اهقير لعج :)تيبلا ىنعم(
.ةمدقتملا مملأا نم ىتوملا ايحلأ ضرلأا بارت 
634
 ABŪ ŶAHŶAH, Jalīl, Al-ḥadāṯa aš-šiꜤrīya al-Ꜥarabīya bayna l-ibdāꜤ wa n-naẓarīya 
wa an-naqd. op.cit. p. 176. 
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4.8.4. La separación, el abandono نيبلا ،رجهلا  
En Līsān al-ʹarab635, bajo la voz “al-bayn” se explica que en la lengua árabes existen 
dos palabras relacionadas entre sí al-bayn “separación “, por un lado, y con al-
Waṣl,”la unión”, es decir, la unión y la separación amorosas. Ibn Ḥazm dice al 
respecto: "sabemos que para cada encuentro hay una despedida, y para cada cercanía 
lejanía,..., y no hay nada peor que la separación. En este sentido, vemos que uno de los 
sabios que aprendió de la vida muchas máximas dice que la separación es la hermana de 
la muerte, y hay quien ha dicho incluso que la muerte es la hermana de la 
separación".
636
   
"تلاس ولو  توملا لب :لاقف ،توملا وخأ قارفلا :لائاق عمس ءامكحلا ضعبو لايلق ناك عومدلا نع لاضف حاورلأا
قارفلا وخأ" 
Y al respecto dice al-Mutanabbī:637 
  و  ح  ادــِحا  و  لايِح  ر ّنإ ا ن نْي ب  لا  ُليح  ر ِليحّرلا ِدع ب ْنِم ِتْو  ملا يف  و
638
 
    ناك اذإ ى نْدأ ِحو َّرلا ُّم ش ُمُكْي لإ             ــ  ضْو  ر ينْـتـ  حِرـ ب لاــ فُـبــ ق  و  ة ُلو
639
 
Sobre la separación y sus consecuencias, encontramos en Ṭawq al-ḥamāma fī al- ulfah 
wa-al-ullāf, " sabemos lo difícil que es distanciarse, durante mucho tiempo, de la 
                                                          
635
 IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit. 
636
 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī ibn Aḥmad, Ṭawq al-ḥāmāma fī al- ulfah wa-al-
ullāf., op. cit., p. 123. 
637
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 389. 
638
  ،رخآ ليحر قارفلاب لصحي يذلا توملا يفو انقرتفا انلأ اننيب لاح مكنع انلاحتراو انع مكلاحترا :)تيبلا ىنعم(
 لا هنأ ديري.مهدعب شيعي 
639
   ،ىوهلا حور بلطو ،ميسنلاب للعتلا لاإ ةحار مكقارف نم يل نكي مل اذإ :)تيبلا ىنعم( ،)ينتقراف :ينتحرب(
 حئاور ىلإ قوشت ٌلوبقو ٌةضور ينتقراف لاف ؛مكبرقب حرفلا نم وهللا مايأ ينلاني ناك امو ،مكحئاورب هبيطل يممشتو
.ةضورلا كلت 
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amada, y luego se brinda la oportunidad de verla, aunque se por un tiempo muy corto. 
El sufrimiento continuo hasta que se unen los dos enamorados de nuevo”.640 
"ىون هتعد ىتح هئافيتساو ميلستلا ردقب لاإ نكي ملف ،ةبوأ هل ترسيت مث ،انمز هبوبحم راد تأن نم ملعلأ ينإو   ،ةيناث
أ داكفكلهي ن." 
al-Mutanabbī ya lo había dicho antes, de modo que encontramos otra que confirma esta 
coincidencia:
641
 
ـْفا ف ُُهتْدِد  و ْنــ  م يبأـبا نْق  ر تـ      ا  عا  مِتْجا  كا ذ  دْع ب الله ى ض قو 
   ا نْي ق تلا اّم ل ف  لاْو  ح ا نْق  ر تْفا ف          ناـ كـ عا  د  و ّيلــ  ع ُهُميِلْس تا 
4.8.5. La debilidad, la pesadumbre, el sufrimiento  ىنضلا   
Este término está registrado en los diccionarios de la lengua árabe, con el significado de 
intenso sufrimiento que causa una enfermedad que obliga a estar en la cama por culpa 
del amor. En el amor, “una persona que sea sincera en su amor, padece por la 
separación, pues se trata de una relación que causa mucho dolor y languidez y conduce 
a la perdición y a la debilidad”642.  
" ّبحم لكل َّدب لا لوحنلاو ىنضلاو ،ماقسلا دح ىلإ لوؤي نأ نم ،ىنعمل نامتكب ،لصولا عونمم ةدوملا قداص" 
Esto lo que lo dice al-Mutanabbī en unos versos:643 
  ك ّبـُح ُتْمـ  ـتنم ىتح ِكـ   ة  مركت ِكــ  ْعإو يرارـسإ ِهـــيف ى  و تْسا ّمـثينلا
644
 
                                                          
640
 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī ibn Aḥmad, Ṭawq al-ḥāmāma fī al- ulfah wa-al-
ullāf., op. cit., p. 126. 
641
 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p. 25. 
642
 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī ibn Aḥmad, Ṭawq al-ḥāmāma fī al- ulfah wa-al-
ullāf., op.cit., p. 143. 
643
 AL-AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib 
al-Mutanabbī., op.cit., p. 44. 
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فصار  ُسْقمي بِه في ِجْسِم ِكتماني كأنّه ُزاد  حتى ف اض  ع ن ج  س دي 
546
 
 euq ecid otneimirfus ed ecediugnal euq anosrep al ed odnalbah ,mzaḤ nbI etrap us roP
:aczedap sol euq leuqa econoc sol etnemalos samotnís sol
646
 
  ـلــادر  مــِلـــك  جـــلـــيـورب  قــ   يــدريه ِسوائيـي لــيس ودائـ                            
  ـل ُيـــلازمـني وإطـــراق  طــــويـ  ـق  تُُمه ُويكِشـــفُـــه ُشهـــيــأأك                          
ٍن ن حيل ُـ  الخياِل ضــــسم  كـــوج    زِن فيهـــه  شاهداُت الح ُـــووج                           
746
 
 :846ībbanatuM-la ecid néibmat Y
ل حـــْما  ف ـــيُــْنِحـــل ه ُالّســـقـــاُم و  لا د  م  ــــــا
946
 و  خي اُل ِجــْسٍم لم يُخ  ّل لـــه اله و  ى 
يــا ج  ــــنّــتي ل ـــظ  ن ـــْنِت فــيـــِه ج  ه  ــنّـــم  ـــا
056
 و  ُخفوُق ق ــــْلٍب ل ْو ر  أيــِت ل ِهيـــب هُ  
                                                                                                                                                                          
446
من الاستكانة  (معنى البيت): كتمت حبك تكرمة لك، إذ في إظهاره فضيحة المحبوب، أو تكرمة لنفس الشاعر 
للنساء، ثم أطلق كتمانه، فظهر بما دل عليه من الأمارات، كالبكاء والنحول وغير ذلك، فاستوى فيه إسراري 
 وإعلاني؛ لأن السر في الظهور كالعلانية.
546
(معنى البيت): جسمي كان سقيما،ً فلما ظهر الحب زال عني السقم إلى جسم الكتمان، فصار الكتمان سقيماً؛ لأن  
 شاء السر سقم الكتمان.إف
646
-la-aw haflu -la īf amāmāḥ-la qwaṬ ,damḥA nbi īlAꜤ dammaḥuM ūbA ,ĪRIHĀẒ-ẒA 
 .341 .p ,.tic.po ,.fāllu
 . (ضٍن): من الضنى، أبلاه الحب وعذبه.746
846
-la biyyaṬ-ṭa ībA návid ḥraš īf biyyaṭ-ṭa frU-la .qīqḥat aw ḥraŠ ,fīṣāN ,ĪŶIZĀY-LA 
 .23 .p ,.tic.po ,.ībbanatuM
946
(معنى البيت): يشبه المتنبي جسمه بالخيال الذي لا حقيقة له لدقته، وأخبر أن الهوى لم يترك له لحما ً ولا دما ً 
 يكون للسقام فيه تأثير، وينحله: أي يعطيه من النحلة.
056
ما فيه من حرارة الشوق  (الخفوق والخفقان): اضطراب القلب. (اللهيب): ما التهب من النار . ويريد بلهيب قلبه 
والوجد. (الجنة): يقصد بها الحبيبة، وشبهها بالجنة لحسنها وما فيها من الراحة عند وصلها. (معنى البيت): لو رأيت 
 ما في قلبي من حر الشوق والوجد لظننت أن جهنم في قلبي.
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Por fin, podemos decir que la debilidad física de al-Mutanabbī, da indicios claros sobre 
su sufrimiento interior que nos revela la postura de la mujer y su posición a sus ojos. De 
ello, se confirma que la mujer estaba muy presente en la vida de dicho poeta. 
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5.  LA IMAGEN DE LA MUJER EN LA ÉPOCA ANDALUSÍ 
5.1 La literatura andalusí entre la subordinación y la originalidad 
Se ha puesto en evidencia universalmente que cualquier ser humano es diferente del 
otro incluso si son gemelos. Cada uno tiene su propia personalidad e identidad, 
independientemente de compartir rasgos físicos o de otros tipos. Este principio podría 
aplicarse a la literatura, puesto que, a la hora de determinar la antigüedad o la 
modernidad de cualquier género literario, nos damos cuenta que no es una tarea fácil. 
La dificultad se debe a las interferencias que podrían hallarse en los objetivos literarios 
en diversos campos sea prosa o poesía. Como fruto de estas interferencias, nació una 
polémica que todavía está por resolver entre los críticos árabes sobre el origen de la 
literatura andalusí. Vale decir si este género literario es fruto del talento de los 
andalusíes o si se trata de una simulación y calco de la literatura árabe de Oriente. 
Una vez surgido este dilema entre los investigadores se puede imaginar la cantidad de 
tinta que se ha derramado sobre este tema por parte de los numerosos investigadores que 
han tratado de descifrar los códigos de la literatura andalusí, dada la importancia que 
representa el tema. A saber, que ningún critico o estudioso sería capaz de negar de que 
Oriente siempre ha sido la cuna de la cultura islámica, y la fuente de la lengua árabe de 
la mayoría de las corrientes literarias. Oriente siempre exportó sus innovaciones y 
creaciones literarias culturales a al-Andalus. A partir de ahí, los hombres de letras 
andalusíes comienzan a imitar todo lo que les llega de poesía y de prosa en los textos 
por los poetas y los escritores de Oriente.
 651
 
Aunque la admiración por la literatura de Oriente siempre ha atraído a los poetas y a 
otros escritores andalusíes, y el hombre culto andalusí siempre ha estado bajo la 
influencia cultural del movimiento literario oriental. No obstante, conforme pasaba el 
tiempo los andalusíes fueron forjando y configurando su propia identidad para sus 
propios textos a pesar del encuentro y de la coincidencia en muchos en los dos estilos; 
es decir, el estilo andalusí y el Oriental. Los andalusíes fueron capaces de crear una rica 
                                                          
651 QAZĪHA, Riyād, al-Fukāhat fī l-adab al-andalusī al-maktaba al-Ꜥaṣrīya. Beirut, 
Líbano, (1ª ed.), 1998 J.C./ 1418 H., p. 43. 
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y espléndida civilización que garantizaba su propia singularidad y la autenticidad de su 
propio discurso literario presumiendo de una personalidad genuinamente andalusí.
652
 
Y ha sido la causa de la literatura andalusí, entre la originalidad y la supuesta sujeción 
Oriental, la que ocupa un área de gran extensión entre los escritos y los críticos, cada 
uno de ellos con sus argumentos y pruebas. Entre los defensores de la autenticidad de la 
poesía está a la cabeza de ellos AR-RĀFIꜤĪ Muṣṭafā, en su obra titulada La historia de 
las literaturas árabes,(T̛arīj al-̛adāb al-ʿarabīya) defendiendo la originalidad de la 
literatura andalusí ascendiéndola positivamente respecto con su comprensión y 
procedencia, citamos lo siguiente: “Se equivoca cualquier persona que afirma que la 
poesía de los andalusíes se disuelve y se pierde en las demás poesías de otras regiones 
como Irak, aš-Šām, y al-Ḥiǧāz de manera que sea difícil distinguir los tipos de poesía. 
Esto es un argumento que avanzan aquellos que saben de la poesía solo su métrica y que 
distinguen solo – su apariencia externa”653. 
En otro sitio de la obra citada del mismo autor y hablando sobre algunos aspectos de la 
poesía andalusí y acusando por ignorancia y superficialidad de quien no ve similitudes o 
influencias entre la literatura oriental y la andalusí, este sigue defendiendo la literatura 
andalusí diciendo: “la poesía de los más destacados andalusíes se caracteriza por 
intensificar la imaginación y envolverla en significados inventados, inspirado de la 
propia civilización. También se caracteriza por el dominio del arte de la expresión y la 
elección de las palabras adecuadas”654.  
Por el contrario, otros investigadores han llegado a atribuir menos importancia a la 
literatura andalusí como, por ejemplo. Buṭrus al-Bustānī en su libro ” Udabā’ al-Ꜥarab fī 
l-andalus wa Ꜥaṣr al-inbi’āṯ”, cuando acusa a al-Andalus de transmitir una cierta afonía 
de la vida y luego se traspone a indicar la inclinación de los andalusíes a estanques del 
                                                          
652
 AD-DAQQĀQ, ꜤUmar, Malāmiḥ aš-šiꜤr al-andalusī. Dār aš-Šarq al-Ꜥarabī, Beirut, 
Líbano, 1973 J.C./ 1393 H., P. 31. 
653 AR-RĀFIꜤĪ, Muṣṭafā Ṣādiq, Tārīj ādāb al-Ꜥarab. Dār al-kitāb al-Ꜥarabī, Beirut, 
Líbano, (2ª ed.), 1974 J.C./ 1394 H., p. 296. 
654 Op.cit., p. 296. 
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vicio y el gusto por lo obsceno, expresándose así:  “al-Andalus, que fue cuna de 
civilización, era una tierra altamente fértil, bella y llena de belleza y de todo tipo de 
diversión.  Los andalusíes optaron por gozar de los placeres de la vida hasta el punto 
que se puede decir que ha pasado los límites. Se repiten mucho en las fuentes 
consultadas las reuniones de ocio, el vino y la prostitución, acumulando pecados sin 
temor ni arrepentimiento.
655
 
El autor sigue criticando y acusando, y con duros juicios a los poetas andalusíes, 
tratando así de menospreciar el valor y la importancia del talento andalusí y sus 
creaciones literarias, atribuyendo al mismo tiempo el éxito andalusí a la generosidad y 
la clemencia de la naturaleza. Los poetas andalusíes se enamoraron profundamente de la 
naturaleza y este amor les dio una bella imaginación, además de servirles, de ayuda, 
para la creación y la invención, tanto en la retórica como, en la elocuencia y la 
expresividad.  
En otro lugar de su obra el autor, partiendo de una visión de inferioridad de la literatura 
andalusí, nos la describe así “carece de léxico preciso y original como la poesía abasí, 
porque sus poetas se preocuparon por adornar y mejorar exageradamente sus palabras y 
sus descripciones. Se puede añadir también que procuraron darles a sus un intenso 
cuidado por la elección de sus significados y profundizar en ellos, como si quisieran 
cantar lo elaboraron para que fuese adecuado para ser cantado.
 656 
Otro autor Šawqī Ḍayf coincide con al-Bustānī, sobre la dependencia de la poesía 
andalusí de la poesía árabe Oriental. Porque Šauqy, cree en la existencia de la influencia 
oriental en al-Andalus ya que los poetas andalusíes tuvieron el apoyo absoluto de los 
poetas orientales. Incluso alude a que éstos no se libraron de la imitación incluso en las 
etapas de plenitud creativa de la poesía andalusí en los siglos IV y V de la Hégira. La 
poesía andalusí calcó todos los modelos de la poesía oriental: “los andalusíes siempre se 
dirigían hacia el Oriente, imitando a sus poetas en sus escuelas y sus modelos. Quizá, 
                                                          
655 AL-BUSTĀNĪ, Buṭrus, Udabā’ al-Ꜥarab fī l-Andalus wa Ꜥaṣr al-inbi’āṯ. Dār al-ŷīl, 
Beirut, Líbano, 1989 J.C./ 1409 H. pp. 35-36. 
656 AL-BUSTĀNĪ, Buṭrus, Udabā’ al-Ꜥarab fī l-Andalus wa Ꜥaṣr al-inbi’āṯ. Dār al-ŷīl, 
Beirut, Líbano, 1989 J.C./ 1409 H. pp. .35-38 
 236 
 
por esto, se divulgó entre ellos la obsesión de criticar la poesía del Oriente.… Los 
poetas andalusíes empezaron a formar sus composiciones calcando el modelo de los 
poemas abasíes, y ese calco no sólo se ciñó a la métrica y la temática, sino también al 
estilo y el significado. Varios piensan que los poetas andalusíes se basan en los 
instrumentos artísticos que los abasís dejaron para dar a conocer su producción poética.   
O sea, se dedicaban a usar los mismos significados de las imágenes heredadas sin añadir 
nada nuevo excepto un poco en algunas ocasiones, por lo que se trata de una pura 
imitación. En total, se puede confirmar que los literatos andalusíes no han traídos nada 
nuevo en su producción literaria, excepto en el caso de las moaxajas y los zéjeles”657. 
Así, después de un examen exhaustivo de la poesía andalusí: “los poetas andalusíes no 
pudieron crear una escuela artística novedosa en la poesía árabe, y se quedaron 
atrapadas y aferrados – muy a menudo – en la imitación y la metodología de literatos 
orientales”658.  
Sin embargo el mismo autor se contradice en otro pasaje cuando emite su opinión 
puesto que lo encontramos criticándose en otro lugar por la predominación de 
destacarse los andaluces en el propósito de al-ġazal y la descripción de la naturaleza, 
dice: “y el primer propósito su galantería, y en ella se destaca al-Andalus – en nuestra 
opinión – por todos los países árabes y la transformación de la galantería a la naturaleza 
y el abuso de vino, y la investigación siempre menciona de la superioridad de Andalucía 
a los países árabes en la poesía de la naturaleza, y de que se distinguía el poeta de la 
hermosura de este paraíso de sus jardines sus flores sus ríos, sus aragonés y lo que 
recorre en ellos, o tambalearse de botes se aumentan de ceras por la noche, y como los 
andalusíes siempre están en boda por el día y por la noche. Y que los poetas andalusíes 
cantaron de esta hermosura terrestre y que desparrama en las almas de encanto que 
emocionan los corazones y las mentes según que es conocido con Ibn Jafāŷa y con su 
ejemplar es de poetas de la naturaleza – sino con todos los poetas andaluces en todos los 
                                                          
657 ḌAYF, Šawqī, al-Fann wa maḏāhibuhu fī aš-šiꜤr al-Ꜥarabī. Dār al-maꜤārif, Egipto, 
(11ª ed.), (s.d)., pp. 435-436. 
658 Op.cit., p. 450. 
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objetos poéticos – imágenes muy emocionales”659. Al-Ḥimṣī, NaꜤīm, en su obra “Ar-
rāʾid fi al-adab al-ʽarabī (Pionero en la literatura árabe)” concuerda con Šawqī, Ḍayf, 
señalando que: “el poeta andalusí no centraba su poesía que en la bella naturaleza”660. 
Este autor, se contradice consigo mismo al opinar que la renovación en la poesía 
andalusí amorosa tiene un antes y un después, aunque la historia da razón a los poetas 
orientas que has sido los primeros en renovar la poesía amorosa.  
Seguimos el proceso de investigación, sin olvidar a algunos investigadores de cierta 
visión fanática de la literatura oriental. Así, encontramos a quien defiende la firmeza de 
la literatura andalusí y sus peculiaridades, en este caso tenemos a Ibrāhīm Abū al-Jašab 
que en su libro “Tārīj al-adab al-Ꜥarabī fī l-Andalus” se extiende en la adulación y la 
alabanza de un modo exagerado de la literatura oriental dotándola de estilo creativo 
ascendiente y una visión romántica profunda. La literatura andalusí “fue conocido por la 
imaginación, la emoción, el uso de la retórica, fuerza de la presentación, de buen estilo 
y la magia del sentido
661
.  Esto abarca todos los periodos de la literatura andalusí sin que 
se analicen las etapas de su creación y de su evolución manteniéndola en un estado 
llamativo de aceptación. En este sentido se puede subrayar que “El investigador de la 
literatura árabe en al-Andalus, se queda impresionado ante esa emoción en la 
composición y en la retórica de la poesía. Esto acabó otorgándole un lugar destacado 
respecto al resto de géneros literarios a lo largo de las distintas etapas de la literatura 
árabe
662”. 
 
                                                          
659. ḌAYF, Šawqī, Tārīj al-’adab al-Ꜥarabī: Ꜥaṣr al-Andalus. Dār al-maꜤārif, Egipto, 
1989 J.C./ 1409 H., p.7-8 
660. AL-ḤIMṢĪ, NaꜤīm, ar-Rā’id fī al-adab al-Ꜥarabī. Dār al-Māmūn li-t-turāṯ. 
Damasco, Siria, (2ª ed.), 1979 J.C./ 1399 H,. p.563. 
661 ABŪ L-JAŠAB, Ibrāhīm ꜤAlī, Tārīj al-adab al-Ꜥarabī fī l-Andalus. Dār al-fikr al-
Ꜥarabī, El Cairo, Egipto, 1970 J.C/ 1390 H., 1970, p.5. 
662 Op.cit. p. 61. 
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También le lleva a establecer la excelencia destacable de los andalusíes sobre los poetas 
de oriente en el campo de la descripción: “los orientales no tenían en este campo la 
habilidad, la precisión, la creación, la renovación, la ingeniosidad y la inspiración, que 
tenían los andalusíes cuya poesía fue la mejor poesía, y dicen en ella que oro a 
encantarse, y parece que la belleza de la naturaleza y el buen clima les ayudaron a 
inspirarse con el objetivo de hacer nacer una creación literaria y artística que supera el 
poder del ser humano”663.  De lo que se acaba de exponer podemos concluir que el 
proceso de formación de la literatura andalusí y su evolución requiere aún estudios 
específicos.  
De todas maneras, nos atrevemos a afirmar que el hombre de letras andalusí, poeta o 
prosista, fue igual que los poetas de árabe oriental, leal y conservador de sus tradiciones. 
Esto no significa que este lazo de unión este necesariamente sometido a la imitación 
entre ambos, pero hay que señalar que la literatura andalusí deriva de lo oriental 
finalmente con un aspecto renovado, atado siempre a su espíritu con el medio que le 
rodea, la naturaleza, y con un cierto interés en los estilos anteriores para adaptarlos a su 
tiempo, fundiéndolos en su nueva experiencia surgida de la realidad individual o 
colectiva del momento. 
Los andalusíes pudieron fundar una tipología literaria propia, la singularidad de sus 
textos se presenta en la tendencia a la visibilidad de la personalidad andalusí, una 
expresión que ya hemos mencionado anteriormente y que pertenece a aṣ-Ṣāḥib bin 
‘Abbād, a su vez este se encuentra haciendo referencia al libro “Al-ʽiqd al-farīd de ibn 
ʽAbd Rabbihi, disminuyendo finalmente el valor de lo andalusí”664. 
Muchos literatos orientales señalan que la literatura de los andalusíes sólo es una carga 
para el Oriente. Sin embargo, la aparición de una amplia biblioteca andalusí, en este 
ámbito, fue imprescindible para la compresión y aceptación de esta literatura de ámbito 
andalusí. También existen teorías basadas en una interpretación equivocada de una cita 
                                                          
663 Op. cit., p. 167. 
664. AL-ḤAMAWĪ, Ṣihāb ad-Dīn Abū ꜤAbd Allāh Yāqūt ibn ꜤAbd Allāh ar-Rūmī (m 
626 H./ 1229 J.C.), MuꜤŷam al-udabāʼ. Taḥqīq. Iḥsān ꜤAbbās, Dār al-ġarb al-islāmī, 
Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1993 J. C./ 1413 H., pp. 214-281. 
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de Ibn Bassām aš-Šantarīnī en su libro aḏ-dajīra fī maḥāsin ahl al-ŷazīra según la cual 
los literatos de al-Andalus siguen exactamente los del Oriente y los citan muchos. O sea, 
saltar la literatura oriental, pensando que la andalusí está en el mismo nivel es como 
citar un dicho del profeta sin indicar su narrador.”665.  
Aunque muchos, como ya hemos adelantado ignorando con fanatismo las descripciones 
de Ibn Bassām aš-Šantarīnī. Además de tener una interpretación equivocada acerca de la 
actividad literaria en al-Andalus. Ibn Bassām reafirma la identidad andalusí destacando 
sus talentosos ámbitos cuando en su descripción de la actividad literaria de al-Andalus 
dice para replicar y ofrecer una contundente afirmación y respuesta a los que con sus 
críticas negativas arremeten contra la literatura andalusí. Y resalta su valor diciendo: “Y 
me dediqué a reunir todas las obras excelentes de mi tiempo, siguiendo los buenos pasos 
de la gente de mi país y de mi época, he sentido mucha indignación de esta extraña 
manera en que a mi gente se la desprecia diciendo que regresan a lo mismo y que los 
mares se han convertido en estériles desiertos a pesar de la abundancia de hombres de 
letras y científicos” 666. 
Podemos afirmar que tanto el hecho de sentirse aquellos orgullosos de su origen 
andalusí como el desarrollo de la civilización por esa identidad se trata de dos factores 
primordiales que contribuyeron al florecimiento y al desarrollo del movimiento literario 
en al-Andalus. Así. Los andalusíes consiguieron dejar constancia de su papel en la 
literatura árabe, que se extendió durante ocho siglos, sin romper sus vínculos con el 
oriente árabe. 
El que sigue los Almorávides en la época (484 H- 1091 J.C - 1146 J.C/ 541 H), 
observaría la extensión de la identidad andalusí,  ةلاصلأا  ةي ِّوهلا /ةيسلدنلأا ةيسلدنلأا que fue un 
factor catalizador para la publicación de la mayora de la producción científica en este 
periodo. Desde en este mismo periodo, en que surgió un sentimiento por el problema 
andalusí y un orgullo por la identidad sin precedente, al-Kula‘i y Ibn Bassām aš-
Šantarīnī que representaron el campo de la literatura y Abū Bakr ibn al-ʿArabī, que 
                                                          
665. AŠ-ŠANTARĪNĪ, ibn Bassām, aḏ-Ḏajīra fī maḥāsin ahli al-ŷazīra. Taḥqīq. Iḥsān 
ꜤAbbās, ad-Dār al-Ꜥarabīya li-l-kitāb, Libia – Túnez, 1975 J.C. / 1395 H., J.1, p.2. 
666. AŠ-ŠANTARĪNĪ, ibn Bassām, aḏ-Ḏajīra fī maḥāsin ahli al-ŷazīra., op.cit., p.102. 
 240 
 
representan el campo de las ciencias coránicas y de la filología”667. Así, se ha visto 
exigir el establecimiento de la identidad andalusí por parte de los literarios con el 
objetivo de mostrar al mundo su identidad cultural. Con todo esto, se quiere mostrar que 
al-Andalus ya es independiente del Oriente sin dar lugar, aun así, a enfrentamientos”668. 
5.2 Las dos circunstancias científicas y literarias en el periodo de las Taifas y de 
los Almorávides 
Ibn Zaydūn vivió en el periodo de los Ṭaifās y de los almorávides. (1031 J.C / 422 H - 1091 
J.C/ 484 H). Una etapa marcada por dos circunstancias fundamentales; en primer lugar, el 
derrumbe político y económico que llevo a al-Andalus a la quiebra. Dicho quiebra vino 
acompañada por corrientes literarias en las que destaca. Este movimiento literario que estuvo 
influenciado por los reyes “influyó en la biblioteca andalusí debido a sus escritores. Gracias a 
la biblioteca oriental, junto con los literatos andalusíes, se pudo enriquecer con facilidad la 
biblioteca andalusí. 
669
 
Así la historia establece la creación de varias comunidades en al-Andalus después del régimen 
omeya a los reyes de las sectas, aumentaron en superficie y en fuerza, como también 
incremento su población. Cada comunidad tuvo un rey y príncipe, y permanecieron luchando y 
haciendo contra ataques unos a otros. Utilizaron la táctica de coalición, movidos por el miedo 
que infundían en su vecino, invirtiendo grandes cantidades de dinero para llegar a conseguir 
victorias, y a abundar de ateos y ayudantes, y las personalidades importantes de aquellas 
                                                          
667. ꜤABD AL-WĀḤID, ꜤUmar Muḥammad, Dirāsāt fī n-naqd al-’adabī Ꜥinda al-Ꜥarab 
fī l-Maġrib wa l-Andalus. Dār al-andalus li-n-našr wa at-tawzīꜤ, Ḥā’il, Arabia Saudí, (1ª 
ed.), 1998 J.C./ 1418 H., p.458.  
668 ꜤABD AL-WĀḤID, ꜤUmar Muḥammad, Dirāsāt fī n-naqd al-’adabī Ꜥinda al-Ꜥarab 
fī l-Maġrib wa l-Andalus., op.cit., p. 519. 
669  LÉVI, Provensal, al-Ḥaḍāra al-Ꜥarabīya fī ispanya. Tarŷamat. aṭ-Ṭāhar Aḥmad 
Makkī, Dār al-maꜤārif, El Cairo, Egipto, (3ª ed.), 1993 J.C./ 1413 H., pp. 28-29. 
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comunidades
670. Tenemos por lo tanto distintos focos donde destacaron este tipo de “sectas” o 
agrupaciones: 
1. El reino Zaragoza en la abertura superior671, y los dirigieron Banú húd ( 1011 -1089). 
2. Emirato de Córdoba, en el centro de Andalucía, y la dirigieron Banú ŷahúar:)1031-1069(. 
3. El reino Toledo en la abertura media672, y lo dirigieron Banú ḏi an-n-ún :( 1035-1094 ). 
4. Reino de Badajoz en la obertura inferior673, y la dirigieron Banú al- āfṭas:)1029-1094(. 
5. El reino Sevilla en el oeste de Andalucía. Lo dirigieron Banú ‘ab-b-ád:)1022-1091(. 
6. El reino Valencia en el oeste de Andalucía, (el país ʿAmiriya) :)1020-1085). 
7. El reino de Granada, en el sur de Andalucía, Lo dirigieron Banú Ziri:)1011-1089(. 
                                                          
670. AL-ḤAŶŶĪ, ꜤAbd ar-Raḥmān, at-Tārīj al-andalusī min al-fatḥ ḥatta suqūt 
Ġarnāṭa. Dār al-kalam, Beirut, Líbano, (2ª ed.) ,1981 J.C./ 1401 H., p.355. y: 
BAHŶAT, Munŷid Muṣṭafā, al-Ittiŷāh al-islāmi fī aš-šiꜤr al-andalusī fī ‘ahdi mulūk aṭ-
ṭawāifi wa al-murābiṭīn. Ductūrāh, ŶamiꜤat al-Azhar, Egipto 1981, Mu’assasat ar-
Risāla, Beirut, Líbano, 1986 J.C./ 1406 H., p. 22. 
671. La abertura superior; una de les tres partes que el país omeya fue dividido en él al 
límite de Andalucía. La abertura superior fue frontera que había al lado del reino 
Navarra y Condado de Barcelona, y Zaragoza fue la capital de la abertura superior. 
(ARSALĀN, Šakīb, al-Ḥulal as-sundusīya fī al-ajbār wa al-aṯār al-andalusīya: 
MaꜤlama andalusīya tuḥīṭ bi-kulli mā ŷā’a Ꜥan ḏālika al-firdaws al-mafqūd. Manšurāt 
Dār maktabat al-ḥayāt, Beirut, Líbano, 1936 J.C./ 1355 H., p. 206). 
672. La abertura media; una de los tres partes que el país omeya fue dividido en el al 
límite de Andalucía, y se conoció Toledo de este nombre; de sus fronteras que limitaron 
los reyes españoles en aquél periodo, se contaron de la frontera del país islámico del 
norte medio. (ꜤANNĀN, Muḥammad ꜤAbd Allāh, Dawlat al-Islam fī l-Andalus: Dawlat 
aṭ-Ṭawā’if mundu qiyāmihā ḥattā al-fatḥ al-Murābiṭi. al-Hay’a al-miṣriya al-Ꜥāmma li-l-
kitāb, El Cairo, Egipto, 2001 J.C./ 1421 H., p.237). 
673. La abertura inferior: una de las tres partes que el país omeya fue dividido en él al 
límite de Andalucía, e incluye ciudades beduinas, Kalmariya Y šantarin. (AL-ḤAŶŶĪ, 
ꜤAbd ar-Raḥmān, at-Tārīj al-andalusī min al-fatḥ ḥatta suqūt Ġarnāṭa., op.cit., p.335. 
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Para la mayoría de los investigadores los reyes de las Taifas fueron los “grandes hombres de 
letras, los poetas y los sabios. Los palacios tenían la noble misión de la propagación del 
saber”674. Banú ‘ab-Bád eran los que dirigen estas corrientes literarios. Han hecho lo que no han 
hecho Banu Ḥamdān en Alepo, además de tener fama por su conocimiento tanto en la poesía 
como en la prosa. En cuanto a Banu Ḥud, se puede decir que han tenido el liderazgo en la 
gramática, geometría y filosofía”675.  
Pero Banú Húd en Zaragoza especialmente al-Muqtadir “milagro en la ciencia de la gramática y 
la geometría y la filosofía”676, y su hijo al-Múʾtamin otorgó un lugar ascendiente con la cultura 
y la ciencia. Y a la cima vienen los barbaros Banú al-āfṭas los de Badajoz en lugar del apoyo y 
el explotador en el movimiento literario y científico.  
 Al-Muzaffar es hombre de letras y poeta, al que Ibn Bassām describió diciendo: “es el mejor 
graduado que acumuló dos ciencias de la literatura: la gramática y de la poesía e incluso la 
historia” y Su hijo al-Mutawakkil no fue menos importante en este campo. No es de extrañar, 
puesto que as-Saqālibah677, y Muŷahid al-ʿAmiri tenía el palacio siempre lleno de sabios que 
                                                          
674. ꜤANNĀN, Muḥammad ꜤAbd Allāh, Dawlat al-Islam fī l-Andalus: Dawlat aṭ-
Ṭawā’if mundu qiyāmihā ḥattā al-fatḥ al-Murābiṭi., op.cit., pp.423 – 424. 
675 Ibn Ḥazm wa Ibn Saʽīd wa aš-Šaqindī, fadaʼil al-Andalus wa ahluha., Dār al-kitāb 
al-arabī, Beyrut., 1968 J.C./ 1387 H, p.32. 
676. Op.cit., p .34. 
677 As-Sqālibah: algunos de los miembros de la sociedad andalusí y el MAGHRIBI 
durante los periodos medios, y se formaban de criados y de reyes lo que atrajeron los 
Naxasun y los judíos desde de niños del país de los francos y la cuenca del Danubio y 
las varias aberturas del mar mediterráneo, para venderlos en al-Andalus, y 'abd al-
Rahmān ad-Dajil procedió la política de la abundancia de los gobernantes y apoyarlos 
de servidores soldados; para disminuir las conquistas de los líderes de las tribus árabes 
los que tenían siempre conflictos para la revolución contra la autoridad central del 
gobierno, para cuidar su poder, (DUWĪDĀR, Ḥusayn Yūsuf, al-MuŷtamaꜤ al-Andalusī 
fī l-Ꜥaṣr al-umawī: 138-422 H/755-1030 J.C. MaṭbaꜤat al-Ḥusayn al-islāmīya, El Cairo, 
Egipto, 1994 J.C./ 1414 H., p.64-65). 
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vinieron de diferentes sitios como Ibn ʿAbd al-Barr 678 y Ibn sydah, y de aquellos viene Ibn ḏi 
an-Núr de Toledo el que se conoció de la parsimonia.
679
 
5.3 Ibn Zaydūn y su época 
No se puede entender al hombre de letras o poeta fuera de la esfera del tiempo y del 
lugar, y para poder comprender la personalidad del poeta sea Ibn Zaydūn u otro, tenemos 
que trasladarnos al periodo y las circunstancias en las que se desarrolló su vida. Para así 
poder seguir sus pasos creativos y comprender su personalidad, sus cualidades y 
capacidades y cómo el contexto que le rodeó influyó en el mismo. 
Cuando hablamos de la creación de Ibn Zaydūn, nos encontramos ante uno de los más 
famosos hombres de letras más destacados de al-Andalus y una de las personalidades más 
ilustres que acuñaron composiciones literarias la poesía y la prosa y que incluso se dedicó 
a temas de la administración, la política. La vida de Ibn Zaydūn tuvo momentos de 
confusión y perturbación, por lo que su poesía será un reflejo claro de su trayectoria vital.  
Algunos testimonios dicen que: “es uno de los hijos de los sabios de Córdoba en los 
tiempos de conflicto ideológico”680, destacándose este poeta era hijo de un sabio de 
Córdoba, cuyos antepasados también estaban relacionados con esta provincia andalusí.  
Ibn Zaydūn vivió más de la mitad de su vida en el exilio, una vez en Balāṭ Bani ‘ab-b-ád 
en Sevilla, otra en su estancia en el palacio de la cárcel y por último no podemos dejar de 
hacer referencia a su visita a los rey y príncipes de Bani Al-áfṭas en Ptolomeo y el 
Príncipe Idris Bin Muẓaffar en Málaga.  
                                                          
678 IBN AL-JAṬĪB, Lisān ad-Dīn, A’māl al-a’lām fī man būyi’a qabla al-iḥtilām. 
Taḥqīq wa taꜤlīq. Aḥmad al-ꜤAbbādī, Dār al-kitāb, Casablanca, Marruecos, 1964 J. C/ 
1383 H., p.217. 
679 AŠ-ŠANTARĪNĪ, ibn Bassām, aḏ-Ḏajīra fī maḥāsin ahli al-ŷazīra., op.cit., k1, p. 
143. 
680. IBN JILIKĀN, Abū al-ꜤAbbās Šams ad-Dīn Aḥmad ibn Abī Bakr (m 681 H./ 1282 
J.C.), Wafayat al-ay’ān wa anbāʼ abnā’i az-zamān. Taḥqīq. Iḥsān ꜤAbbās, Dār ṣādir, 
Beirut, Líbano, 1978 J.C./ 1398 H., p. 284. 
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La vida de Ibn Zaydūn en al-Andalus, empezó de la llegada de “sus ancestros y sus 
antepasados con las tribus árabes para instalarse en Córdoba. Se conocían por saber a 
fondo el derecho islámico. Ibn Zaydūn que nació681 en el seno de estas tribus y se crio 
entre ellas. Se hizo poeta y llegó a ser nombrado como gobernador de las de las 
localidades limítrofes a Qurṭoba. Cabe decir que Ibn Zaydūn, que vivió sesenta y nueve 
años, murió en 463 H682.  
Mediante la lectura y estudio de la biografía de Ibn Zaydūn, podemos resumir su vida en 
dos etapas: 
- La primera; empieza con su nacimiento en el año (394 H/1003 J.C.) y termina al nacer el 
Emirato de Bani ǧahúar en el año (1031 J.C/ 422 H) 
- La segunda; la que pasó en Balāṭ Bani ǧahúar Y Bani‘ab-b-ád 683. 
                                                          
681 AL-ḤUR, ꜤAbd al-Maŷīd, Ibn Zaydūn šāꜤir al-Ꜥišq wa l-ḥanīn. Dār al-kutub al-
Ꜥilmīya, Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1993 J.C./ 1413 H., p. 55. 
682. ꜤABD AL-ꜤAẒĪM, ꜤAlī, Diván Ibn Zaydūn wa rasā’iluh. El Cairo, Egipto, 1957 
J.C./ 1376 H. El prólogo, p. 22-25 
683. Banu Ŷaḥwar: son de los reyes de las sectas en córdoba, dirigieron en los años 
1031-1069 , su líder fue Ŷawuar bin Muhamed (1043), y es uno de los ministros de Bani 
ʿAmir se apodo a córdoba, después de la caída del país omeya, se acabaron después de 
la colonización de Bani ʿAb-Bad (los dirigentes de sevilla) a córdoba en el año 1069. 
http://www.hukam.net. 
Banu ‘ab-b-ád: de los dirigentes de las sectas en al-Andalus 1013-1091. Su lugar en 
Sevilla, su país lo fundó Abu al-Qasīm Muḥammad ibn ‘ab-b-ád, que fue juez en 
Sevilla, y permaneció hasta el periodo del sultán Abu Yʿaqub Yusuf ibn tašfin en el año 
1091. ꜤANNĀN, Muḥammad ꜤAbd Allāh, Dawlat al-Islam fī l-Andalus: Dawlat aṭ-
Ṭawā’if mundu qiyāmihā ḥattā al-fatḥ al-Murābiṭi., op.cit., p.162-165. 
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La época en la que vivió Ibn Zaydūn estuvo caracterizada por diversos acontecimientos y 
sucesos histórico-políticos. Uno de los más destacados momentos será la caída de la 
Califato Omeya tras la muerte de Al- Hāŷib al-Manṣūr ( 393/1002 ). 
En todo caso la sociedad andaluza siguió el camino de la cultura araboislamica orientada 
en varias direcciones, así lo señala en su obra “La Historia de los musulmanes en España” 
el orientalista Dozi que dice cada persona del al-Andalus sabía leer y escribir mientras los 
nobles europeos no sabían ni firmar sus nombres. Desde el punto de vista literario, se 
puede decir que lo más importante que nos ha llegado de la vida de Ibn Zaydūn se 
encuentra en su Diwan grande que muchos investigadores aseguran que se ha elaborado 
en su vida
684”. 
Algunos investigadores enfocados a conocer la vida y obra de estos hombres de letras 
tanto de procedencia oriental como occidental, han ayudado a extender el saber sobre la 
cultura literaria del momento y a la vez difundirlo. Es el caso de Reiske (J.J.REISKE)
685
 
el que dio a conocer Risāla ḥzalīya “la carta cómica”686, con su traducción al latín en el 
                                                          
684 AL-ḤUR, ꜤAbd al-Maŷīd, Ibn Zaydūn šāꜤir al-Ꜥišq wa l-ḥanīn. op.cit., p.79. 
685 Johan reiske: orientalista alemas y sabio en latín, vivió en la época (1716-1744). Y 
según su expresión, poesía “con mucha voluntad e insistente” en aprender el árabe, y 
pudo perfeccionar la gramática árabe. Adicionar (la carta de Ibn Zaydūn a Ibn ‘abdús”, 
el texto árabe con traducción latina, y realizo algunos capítulos de la explicación de Ibn 
nabatah a la carta de Ibn Zaydūn y la tradujo al latín. (BADAWĪ, ꜤAbd ar-Raḥmān, 
MawsūꜤat al-mustašriqīn. Dār al-Ꜥilm li-l-malāyīn, Beirut, Líbano, (3ª ed.), 1993 J.C./ 
1314 H. ,p.298) 
686 La ocasión de esta carta es que Ibn Zaydūn fue uno de los ascendientes de los 
hombres de letras y poetas los que llevan el concilio del nacimiento de Wallāda bint al-
mustakfi billah, y lo compiten en adularla, y uno de ellos “Abu Abdullah bin Alqlas”, y 
“Ibn ‘abdus” los que fueron los más competidores de Ibn Zaydūn en su amor, y los 
satirizo “Ibn Zaydūn” de poemas deleites, y se retiró “Abu Abdullah bin Alqlas”, pero 
“Ibn ‘abdus” se elevó en efectuarla, y le mando una carta para atraerla a él, y cuando se 
enteró Ibn Zaydūn” le mando esta carta a la lengua “El nacimiento” y se rio de él, y le 
hizo, gracia en todas lenguas, y él que quien influyo a su nieta a “Ibn Zaydūn”, y se le 
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año 1755, y Auguste Core
687 
que estudió al poeta a través de su producción poética y 
llegó incluso a publicarle algunos poemas en París en el año1920
688
. Posteriormente se 
imprimieron los poemas de Ibn Zaydūn por primera vez en Cairo en el año 1932, por 
Kamel Ġilanī y ʿAbd r-Rahmān Jalifā, entre otros. La segunda impresión tuvo lugar en 
Beirut en el año 1951, bajo la especial atención de Karam al-Bustānī. 
Este último estudioso de la poesía de Ibn Zaydūn, encuentra y destaca a través de su 
amplia colección y producción poética el gran papel que juega la naturaleza en la misma. 
Fue apasionado de su entorno, se sentía atraído por la tranquilidad que le transmitía, 
siempre desde un punto de vista nostálgico, recordando experiencias pasadas en las que 
destaca principalmente escenas acaecidas junto a su gran amor.  
Su colección contiene de muchos elementos descriptivos y narrativos, los más 
importantes son los poemas amorosas o gazal basados en su amor para la vida. Una 
galantería que destila la sinceridad del sentimiento y realismo. Destacó también en su 
producción en prosa: la carta cómica, la carta seria, y las demás cartas, tal y como 
señaló a Qalā’id al-’aqyān wa maḥāsin al-aꜤyān: “fue muy ordenado y surgió como una 
luna llena, inventando poética magnifica”689.  
                                                                                                                                                                          
dio cuenta el príncipe y le encierro, y ya Ibn ‘abdus no le queda más rivales ante de él, y 
para devolver la amistad “Wallāda” con que apareció en la carta cómica; Ibn Zaydūn, 
dijo en ella (y después), el demente, el ignorante, le cayó, el obsceno, y el caído en su 
cola por tropezarse, el ciego al cielo sol del día…). 
687 Auguste Core: orientalista francés, se dedicó a los estudios de la poesía árabe, y 
realizo un diccionario de muchos manuscritos árabes. 
688 AL-ḤUR, ꜤAbd al-Maŷīd, Ibn Zaydūn šāꜤir al-Ꜥišq wa l-ḥanīn. op.cit., p.79 
689 IBN JĀQĀN, Qalā’id al-’aqyān wa maḥāsin al-aꜤyān. Dār al-bašā’ir al-slāmīya, 
Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1431 H./ 2010 J.C., p.176. 
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Cabe subrayar que Ibn Bassām, lo descrió apuntando que: “es un autor tanto de prosa 
como de poesía y es el último poeta de Banī Majzūm, y los de la inclusión de los poetas 
de Bani Majzum”690. 
Al hablar de Ibn Zaydūn, se piensa en Wallāda bint al-Mustakfī billah, igual como se 
piensa en Sayf Ad-Dawla al-Ḥamdānī al hablar de al-Mutanabbī691. 
Ibn Zaydūn conoció a Wallāda, después de pasar una etapa bastante convulsa. Fue 
entonces cuando comenzaron sus caminos y comenzaron a desarrollar sus talentos, 
caracterizados por la riqueza y ascendieron a la fama de las artes de la poesía y la prosa, 
llegándola a incluir en asuntos políticos y de administración. Mientras que Ibn Zaydūn 
era soltero, vio Wallāda en él el amor que estaba buscando: un joven guapísimo, 
simpático, galante y al mismo tiempo vio él también en ella la feminidad y la belleza de 
la mujer de su vida
692”.  
                                                          
690 AŠ-ŠANTARĪNĪ, ibn Bassām, aḏ-Ḏajīra fī maḥāsin ahli al-ŷazīra., op.cit., J.1, 
p.207. 
691 Wallāda bint al-Mustakfī billah, poeta árabe, y princesa andaluza de las palacios de 
la monarquía Omeya en al-Andalus, la hija del rey al-mustakfī billah, se hizo famosa de 
la elocuencia y lo poesía, y tuvo un concilio notable en Córdoba la acudían todos los 
mientras y las poetas para conversar en los asuntos de la poesía y la literatura después 
de la monarquía omeya en al-Andalus, Wallāda vivió durante el siglo cinco Hégira en 
Al-andalus, el periodo de los conflictos políticos y los reyes de las sectas, y llevo una 
vida llena de libertad y del desdén, pero su padre fue despistado, frívolo distraído, no 
dirigió solo diecisiete meses, y no tuvo ninguna relación en la literatura y la poesía lo 
contrario de su hija Wallāda, y llevo mucho tiempo sin casarse, y murió en el año 484 
hégira 26 marzo 1091. (AL-WĀDĪ, Awrās Ṯāmr, Ṣūrat ar-raŷul fī šiꜤr aš-šawā’ir al-
andalusīya “Dirāsa Mawḍū’īya fannīya”, Risālat Māŷistīr, ŶāmiꜤat Baġdād, Bagdad, 
Irak, 2005 J.C./ 1426 H., pp. 177-179. Y: AL-HILĀLĪ, ꜤAbd ar-Razāq Maŷīd, Wallāda 
wa Ibn Zaydūn. MaṭbaꜤat al-maꜤruf, Bagdad, Irak, 1947 J.C./ 1366 H). 
692 ꜤABD AL-ꜤAẒĪM, ꜤAlī, Diván Ibn Zaydūn wa rasā’iluh., op.cit., p.35. 
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Cuando menciona a Wallāda, destacan sus descripciones poéticas, que entre otros le 
llevaron a la cima de la aceptación por parte de los demás hombres de letras, poetas, 
ministros etc. Dejando un gran legado de influencias en la literatura no solo coetánea 
sino posterior. Ibn Bassām dice sobre ella: “Wallāda la que mencionó Ibn Zaydūn en su 
poesía es la hija de Mohammed bin ʿAbd r-Rahmān an-N-aṣṣeri”, fue una de las 
mujeres de su tiempo, y una de las mejores de su época, de presencia noble, y bella. Su 
lugar de reunión en Córdoba fue destacado, y los poetas y escritores luchaban por su 
agradable compañía. Destacaba en la facilidad de improvisación, y estaba orgullosa de 
sus orígenes de falta de su atención, y de confesar de sus anhelos, libros pretendieron:  
                              يلاعملل حلصأ اللهو انأ  اهيت هيتأو يتيشم يشمأو 
(El verso consiste en una descripción de sí mismo) 
    Y este otro verso: 
يدخ نحص نم يقشاع ن ِّكمأو اهيهتشي نم يتلبق يطعأو 
(El verso trata de la hermosura de la amante)                              
“Así, me llegó la noticia, y no me responsabilizo de su autenticidad, ni de la buena 
transmisión de las fuentes literarias”693. 
En Nafḥ aṭ-ṭīb min ġuṣn al-Andalus ar-raṭīb wa ḏikr wazīrihā lisān ad-Dīn ibn al-Jaṭīb 
de al- Muqrrī, la describe como “mujer de letras, desenvuelta en la retórica, hábil en la 
poesía y una autentica defensora de sus compañeros de letras, nunca llego a casarse”694. 
También algunos investigadores señalan que Wallāda, estaba enferma de sadismo. 
Según distintos estudios se debe a una enfermedad que empezó a sufrir desde pequeña 
relacionado con la falta de aceptación de su propio cuerpo, envidiaba lo varonil y su 
anatomía. Problemas que se agravan con el continuo consumo de vino, problemas de 
adicciones provenientes entre otros de la figura paterna, adicto al alcohol. Este tipo de 
                                                          
693 ꜤABD AL-ꜤAẒĪM, ꜤAlī, Diván Ibn Zaydūn wa rasā’iluh., op.cit., p. 30. 
694 AL-MUQRĪ, Šihāb ad-Dīn Aḥmad ibn Muḥammad., Nafḥ aṭ-ṭīb min ġuṣn al-
Andalus ar-raṭīb wa ḏikr wazīrihā Lisān ad-Dīn ibn al-Jaṭṭīb., op.cit., J.5, p.338. 
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hechos la mantuvo presa de sí misma durante toda su vida, eligiendo el sufrimiento 
como camino único
695
.  
5.4 La mujer en la literatura andalusí y en la poesía de Ibn Zaydūn 
5.4.1 La imagen personal 
Destaca el papel de la mujer andalusí que tuvo tanta importancia hasta el punto de 
competir con su hermana en el Oriente
696
. Así Henri Pérès en su libro “la civilización 
árabe islámica en al-Andalus” asegura “que la mujer andalusí tuvo una situación más 
liberada que la situación de sus hermanas en el oriente
697” al igual que Aḥmad Amīn 
señala en su libro “Ẓahr al- ̛islām” que las mujeres andalusíes tuvieron una gran 
influencia en la literatura por dos razones fundamentales:  
- La primera por su belleza y su encanto que conmovieron el alma de los hombres de 
letras en la poesía de al-Ġazal o galento. 
- La segunda: algunas de ellas fueron literatas y contribuyeron en el movimiento 
literario
698
. 
La sociedad andalusí permitía a la mujer practicar diversas actividades sociales, religiosas 
y culturales, aunque quizás con menor libertad expresiva.  
Esta diversidad de campos en los que la mujer andalusí se movió, le hizo más libre que 
las del oriente y los demás países islámicos, al menos esto es lo que lo aseguran las 
                                                          
695 ḎIYĀB, ꜤAlī, al-Ġazal al-Andalusī fī l-qarni al-jāmis al-hiŷrī (11 J.C.): Ibn 
Zaydūn wa al-muꜤtamid ibn ꜤAbbād namūdaŷan., op.cit., p.100. 
696 ADOLF FRIEDRICH, Von Schack, aš-ŠiꜤr al-Ꜥarabī fī Ispānya wa Ṣiqilīya. 
Tarŷamat. aṭ-Ṭāhar Makkī, Dār al-maꜤarif, Egipto, (1ª ed.), 1991 J.C./ 1411 H., J.1, 
p.107. 
697 AL-ŶAYYŪSĪ, Salmā, al-Ḥaḍāra al-Ꜥarabīya al-islāmīya fī l-andalus. Markaz 
dirāsāt al-waḥda al-Ꜥarabīya, Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1998 J.C./ 1418 H., p. 98. 
698 AMĪN, Aḥmad, Ẓahr al-islām. Maktabat an-Nahḍa al-miṣrīya, El Cairo, Egipto, (4ª 
ed.), 1966 J.C./ 1385 H., J.3, p.228. 
 250 
 
investigaciones y los estudios que se centraron en la figura de la mujer andalusí
699
, y de 
sus distintas facetas de liberación. Algunas poetisas andalusíes celebraron una 
conferencia literaria denominado “Salón Literario   يبدلأا ىدتنملا /يبدلأا نولاصلا ”, como, por 
ejemplo, Wallāda bint al-Mustakfī y Ḥafṣa al-Rakūniyya 700.  
Destacó la mujer árabe andalusí, teniendo en cuenta la naturaleza de la sociedad en la que 
vivía, por su carácter y su actividad en muchos ámbitos de la vida.  
Si pensamos en su realidad vital manifiesta debemos destacar su impronta en el mundo de 
la educación, una faceta que no solo fue apoyada por la sociedad, sino que también tuvo 
la ayuda y el impulso de los reyes y gobernantes incluso llegando a recompensarla con 
cuantías económicas por sus diversas aportaciones a esta actividad
701
. Así ascendieron en 
diversos campos de la vida diversa: y tuvieron una amplia libertad y una personalidad 
más libre
702
. 
                                                          
699 ḌAYF, Šawqī, Tārīj al-’adab al-Ꜥarabī: Ꜥaṣr al-Andalus. Dār al-maꜤārif, Egipto, 
1989 J.C. / 1409 H., p.52. 
700 Ḥafṣa al-Rakūniyya: la hija del Ḥāǧ Ar-r-akúnyah, poeta, mujer de letras de 
granada, conocida del honor y de la hermosura y de dinero, se nombró de Ar-r-akúnyah 
respecto de una aldea que se sitúa por el oeste de la abertura de valencia, murió en Mar-
r-akiš en el año 586 hégira, ve: IBN AL-JAṬĪB, Lisān ad-Dīn, al-Iḥaṭa fī ajbār ġarnāṭa. 
Taḥqīq. Muḥammad ꜤAbd Allāh ꜤAn-nān, Maktabat al-jāniŷī, El Cairo, Egipto, (2ª ed.), 
1973 J.C/ 1392 H., J1, p.220, y AL-MUQRĪ, Šihāb ad-Dīn Aḥmad ibn Muḥammad, 
Nafḥ aṭ-ṭīb min ġuṣn al-Andalus ar-raṭīb wa ḏikr wazīrihā Lisān ad-Dīn Ibn al-Jaṭīb., 
op.cit., J.5, p.309. 
701 AL-ḤAMĪDĪ, Abū ꜤAbd Allāh Muḥammad ibn Futūh ibn ꜤAbd Allāh, Ŷuḏwat al-
Muqtabis fī tārīji Ꜥulamāʼ al-Andalus. Taḥqīq. Baššār ꜤUwād MaꜤrūf, Dār al-ġarb al-
islāmī, Túnez, (2ª ed.), 2008 J.C./ 1429 H., pp.412-414. 
702 ꜤUṮMĀN, Muḥammad ꜤAbd al-ꜤAzīz, Dawr al-mar’a al-Ꜥarabīya fī l-Andalus. 
Maŷallat al-muꜤarriŷ al-Ꜥarabī, Irak, al-Ꜥadad 13, 1980 J.C./ 1400 H., pp.106-107. 
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Incluso en el ámbito político se cuenta que ʿItimād, la esposa de al-Mu‘tamīd ibn ‘Ab-b-
ad tuvo una gran influencia en la vida de este jugando un papel destacado incluso en la 
vida general de la sociedad de Sevilla
703
, Sin embargo en el campo del arte de la poesía, 
la galantería, al-ġazal, es del arte más usual de la poesía andalusí y esto es debido a varios 
factores, entre ellos: la naturaleza, la civilización, el urbanismo, los jardines, los salones 
de ocio, el consumo de alcohol y la erótica, los mercados de acémilas en los que se 
vendían los criados y los muchachos. Quizá la peor descripción de las mujeres es la que 
dijo una mujer andalusí es cuando se describe a las mujeres, y ellas a su vez contestan a 
un poeta que no acertó en su descripción de las mujeres, diciendo
704
: 
مكل  نقلُخ ُنيحاير ءاسنلا نإ نيحايرلا َّمش يهتشي مكلكو
705
 
(El verso trata una mujer respondiendo a un poeta con una descripción erótica a 
las mujeres) 
Las lecturas acerca de la actividad de la mujer andalusí en la literatura nos descubren su 
distinción sobre las demás mujeres de los periodos anteriores, y nos hace aumentar su 
valor ya que ella siguió el camino de la literatura durante más de una década, e hizo que 
todas las demás mujeres las que vinieron en su mención la vean con envidia.  Shakib 
Arslan mencionó en su libro “Al-Ḥulal as-S-undusiah fi al-ajbār wal ̛āṯār al-
Andalusia”  ةيسلدنلأا راثلآاو رابخلأا يف ةيسدنسلا للحلا""  habla sobre el papel importante que 
tenía la mujer en la extensión de la cultura y la evolución de la sociedad. Este libro 
describe la mujer diciendo que ya no se limita a bailar y cantar sino que llegaron a tocar 
otras puertas dedicadas a los hombres como, por ejemplo, la producción poética.  
                                                          
703 ꜤABD AL-LAṬĪF, ꜤIṣmat, al-Andalus fī nihāyat al-Murābiṭīn wa mustahall al-
muwaḥḥidīn Ꜥaṣr aṭ-Ṭawā’if aṯ-ṯānī, Dār al-ġarb al-islāmī, Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1988 
J.C./ 1408 H., p. 317. 
704 ṢUBḤĪ, Muḥammad, Ṣurat al-mar’a fī l-adab al-andalusī fī Ꜥaṣr aṭ-Ṭawā’if wa al-
Murābiṭīn, ꜤĀlam al-kutub al-ḥadīṯ, Jordania, (2ª ed.), 2005 J.C./ 1426 H., p.113. 
705 ARSALĀN, Šakīb, al-Ḥulal as-sundusīya fī al-ajbār wa al-aṯār al-andalusīya: 
MaꜤlama andalusīya tuḥīṭ bi-kulli mā ŷā’a Ꜥan ḏālika al-firdaws al-mafqūd., op.cit., p. 
236. 
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Entre ellas encontramos a Maryam bint Abī Ya‘qūb al-Anṣārī. Vivió en Sevilla, y su 
origen de Šalab, a la cual menciono Ibn Duḥya en “Al-muṭrīb” diciendo: Es mujer de 
letras, poeta famosa, y enseñaba la literatura a las mujeres, y respetaba su religión.706  
En este apartado vamos a desarrollar esta nueva visión literaria de la mujer andalusí que 
todavía más que las demás mujeres del periodo anterior. 
5.4.2 Creatividad de la mujer en la métrica, la retórica y la sintaxis  
En este apartado hablamos de la creatividad métrica, retórica y gramatical de la mujer, 
destacando el papel de una mujer que fue mencionada por Abī al-Muṭrib ʿAbd r-
Rahmān ibn Ġalbun.  
Tras un amplio proceso de búsqueda de su exacto nombre para hallar su denominación, 
llegamos por fin a que esta mujer se apoda al-‘Aroḍiah707. Vivía en Valencia, 
perfeccionó su conocimiento en la gramática. Era hábil en diversos conocimientos 
lingüísticos y memorizaba el libro al-Kāmil de al-Mubar-r-id y An-n-úadir de al-qāly y 
los explicaba.  Aquí vemos que Abū Dāúd Sulaimān bin Naŷah apunta: he leído ante 
ella los dos libros, anteriormente mencionados, y me enseño la ciencia de la métrica 
árabe.  
Merece mención especial algunas mujeres famosas andalusíes como: Saʿdūna Umm as-
S-a‘ad bint ‘Uṣām al-Ḥumyarī de Córdoba, que esta conocida por Sa‘dūna y tiene una 
historia que está relacionada con su padre y su abuelo según Ibn al-Bārr en su 
traducción de “At-takmilah”708 . Por lo demás, hallamos Nuḍar bint al-Imām Aṯīr ad-
                                                          
706 AL-MUQRĪ, Šihāb ad-Dīn Aḥmad ibn Muḥammad., Nafḥ aṭ-ṭīb min ġuṣn al-
Andalus ar-raṭīb wa ḏikr wazīrihā Lisān ad-Dīn Ibn al-Jaṭīb., op.cit., J.6, p.27. 
707 AL-MUQRĪ, Šihāb ad-Dīn Aḥmad ibn Muḥammad., Nafḥ aṭ-ṭīb min ġuṣn al-
Andalus ar-raṭīb wa ḏikr wazīrihā Lisān ad-Dīn Ibn al-Jaṭīb., op.cit., p., J.5, p.303. 
708 Op.cit., j6, p.31. 
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Dīn Ibn Ḥayyān Muḥammad ibn Yūsuf al-Andalusī, es una de las mujeres creativas en 
la gramática y la memorización".
709
 
5.4.3 La mujer andalusí entre la improvisación de la poesía y la metáfora 
Hay quienes opinan que la creación de la poesía es una tarea difícil y que únicamente la 
capacidad del hombre puede con ella.  Esto es una idea totalmente falsa, puesto que 
encontramos muchas mujeres que han dejado su huella marcada en la producción poética.  
No podemos dejar de mencionar por ejemplo a ʿA̛iša Aḥmad al-Qorṭubīa710“, de la que 
Ibn Ḥayyān dice en "al-Muqtabīs": esta mujer era desigual en su tiempo entre las 
mujeres, debido a su capacidad de entendimiento, conocimiento y retórica. Ella elogió a 
los reyes andalusíes y les pide todo lo que necesitaba. Tenía habilidad en caligrafía lo le 
hizo escribir varios el Corán varias veces”.   
Y dijo sobre al-Muġrīb: “De la maravillas y lo más extraño,…..., entró al-Muzaffar ibn 
Mansū ibn Abī ʽAmīr improvisando711:” 
 
 ُدـــيِرـُـت اـم هـيـــف ُالله  كارأ  لاو ُدــيزــت هـيلاـعـم ت  حِر ب 
ع ُُهلِيا  خ  م تَّلد دقفــاـــم ىل  ُديـعســلا هـــعلاـطو هلـّم  ؤُـت 
ـلا ّزـــ هو ُهل ُدايجلا تقّوشت  ُدونبلا تقرشأو ىوه ُماسح 
 ٍءام س يف  ارد ب ُهارت فوسف  ُدونجلا هبكاوــــك ايلعلا نـــم 
 ُْهت  م ن دق لبِش بيخي فيكو  ايلعلا ىلإ ُدوـُسأ  ةــمغارـض 
                                                          
709 Op.cit., j6, p.31. 
ʿA̛iša Aḥmad al-Qurṭubīa: mujer de letras poeta escritora artística, vivió en el siglo 
cuatro Hégira, el que el país de al-Andalus vio en el levantamiento científico muy 
extenso y actividades literarios y cultura los por lo general, en él se ascendieron muchos 
columbinos de los escritores y poetas y narradores, y este siglo fue prefacio al siglo 
cinco próximo, el que llevo a la literatura y los artes a lo cumbre. Hacia el papel del 
enseñante y del educador y del pedagogo, y muchos de ellos y se ascendieran en la 
enseñanza del aprendizaje de lo graficó y la escritura de los cranes, y transcribir los 
libros preciosos. )AL-MUQR̛Ī, Šihāb ad-Dīn Aḥmad ibn Muḥammad., Nafḥ aṭ-ṭīb min 
ġuṣn al-Andalus ar-raṭīb wa ḏikr wazīrihā Lisān ad-Dīn Ibn al-Jaṭīb., op.cit., P.290. 
711
 AL-MUQRĪ, Šihāb ad-Dīn Aḥmad ibn Muḥammad., Nafḥ aṭ-ṭīb min ġuṣn al-Andalus 
ar-raṭīb wa ḏikr wazīrihā Lisān ad-Dīn Ibn al-Jaṭīb., op.cit., p., J.6, p.26. 
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 ٍلآ ُريــخ  رــِماـع  لآ متنأــف  ُدودــجـلاو ْمــكنم ُءانبلأا اكز 
"Los versos son un elogio de los Banū ʽAmr" 
Además, Ḥafṣa Bint al-Ḥaŷŷ, fue una de las mujeres que fueron pioneras en el arte de la 
improvisación ante los reyes. Esta mujer la mencionó también Ibn Duhya en su obra 
titulada al-Muṭrib apuntando: “una de las mujeres más creativas de Granada y se 
distinguió del resto por la belleza de su poesía y su buena composición”712. La citó 
también al-Mulahi, mencionando lo que dijo sobre ʿAbd al-M̛umīn ibn ʿAli: 
           نـــم اي سانلا ديساي  هدـــفر سانلا لمؤي 
               ٍسْرِطـــب يلع ْننُما   ُع رـــهدلل نوكيـهّد 
                 طختهـــــيف كانُمي  هدــــحو لله دمحلا 
(Los versos son elogio al príncipe de los musulmanes) 
5.4.4 La mujer andalusí entre la correspondencia y la concordancia de la poesía 
"la correspondencia” 
Aquí exponemos algunas mujeres andalusíes con multitud destrezas en la poesía. De 
ellas, podemos citar Ḥus-sānah At-Tamimīyya que se educó y aprendió la poesía. 
Después de la muerte de su padre, se afilió al régimen y antes de formar matrimonio.  
ــّجوم يصاعلا ابأ  كيلإ يّنإةع  ُميدلا فكاولا هتقس نيسحلا ابأ 
 ُتنك دقةفكاع هامعن يف ُعترأ  ُمكح اي كامعن ىلإ يوآ  مويلاف 
هل مانلأا داقِنا يذلا ُماملإا تن أ ـملأا ىهنــلا ديلاــقم هتــكـّلمو ُم 
(Los versos tratan de elogiar al rey al-Ḥakīm) 
Cuando el rey oyó su poesía le encantó, y mando a que se le otorgara un salario. Quizá 
la más destacada y extraordinaria correspondencia es la que hicieron "Buṯaina Bint al-
Mu‘tamīd ibn ‘Abbād" y su madre ar-Rumaikiyya. Buṯainah era una mujer guapa como 
                                                          
712 AL-MUQRĪ, Šihāb ad-Dīn Aḥmad ibn Muḥammad., Nafḥ aṭ-ṭīb min ġuṣn al-
Andalus ar-raṭīb wa ḏikr wazīrihā Lisān ad-Dīn Ibn al-Jaṭīb., op.cit.., J.6, p.26. 
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su madre y con altos talentos tanto en gramática como en la poesía
713
. Cuando se acercó 
la residencia de su padre, la capturaron y la llevaron con ellos, pero ella rechazó 
diciendo que había que casarse con ella antes, puesto que ella no es una esclava, sino 
que una mujer noble. En este mismo contexto, compuso los versos siguientes:  
                 نـــنأو تيبُس ينأ اوركنت لايـ ـبـــع ينب نم كلمل تنبداـ 
                  ــصــع ىلوــت دق ميظع كلمهر وؤي نامزلا اذكوـسفلإل لدا 
                 ـمل دارأ اـنـلـمش ةـقرــــف اللهاـ داز نــم ىـسلأا معط انقاذأو 
                  ماقهــكلم يف يبأ ىلع قافنلا دارــمـب نكي ملو قارفلا اندف 
(Los versos tratan de quejas y lamentos por ser capturada y conducida a la cárcel con 
su familia) 
Y cuando llegó su poesía a su padre que estaba en Áġmāt, tomó la decisión celebrar el 
matrimonio con el muchacho mencionado.
714 También habría que subrayar la 
correspondencia entre Maryam bint Abī Ya‘qūb al-Anṣarī y al-Maḥdi y que mencionó 
al-Ḥumaydī diciendo:  
ل لُحلا يـــف ِنْسَّللا  قُْطن ُتزِح يننأ ول  ٍل ِبق نــم ِتيلوأ يذلا ِرْكُشب يلام 
يــف رصعلا ةديحو لــمعلاو صلاخلإا  اـيو نامزلا اذه يف فْرظلا  ةَّذ ف اي 
 ِل ـثـُمـلاو ِراعشلأا يــــف  ءاسنخ تُْقفو  ٍعرو يــف  ءارذعلا  ا  م ير  م ِتـهبشأ 
(Los versos tratan de una hija de un rey que estaba desaparecida y sus padres creían 
que ella está muerta) 
Y la respuesta de ella
715
: 
               لمع يفو ٍلوق يف  كيراجي اذ نم ـف ىلإ  تْر دـــ ب دـقو ِل س ت ملو ٍلْض 
                                                          
713 AL-MUQRĪ, Šihāb ad-Dīn Aḥmad ibn Muḥammad., Nafḥ aṭ-ṭīb min ġuṣn al-
Andalus ar-raṭīb wa ḏikr wazīrihā Lisān ad-Dīn Ibn al-Jaṭīb., op.cit., J.5., pp.299-300. 
714 AL-MUQRĪ, Šihāb ad-Dīn Aḥmad ibn Muḥammad., Nafḥ aṭ-ṭīb min ġuṣn al-
Andalus ar-raṭīb wa ḏikr wazīrihā Lisān ad-Dīn Ibn al-Jaṭīb., op.cit., J.6, P. 20-21. 
715 AL-MUQRĪ, Šihāb ad-Dīn Aḥmad ibn Muḥammad., Nafḥ aṭ-ṭīb min ġuṣn al-
Andalus ar-raṭīb wa ḏikr wazīrihā Lisān ad-Dīn Ibn al-Jaṭīb., op.cit., j.5 p.27. 
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(El verso trata de responder a la carta de su padre) 
 (Los versos tratan de la galantería) 
5.4.5 La mujer andalusí y las quejas vitales por vía de la poesía  
No nos referimos a aquella mujer que usa las lágrimas para conseguir sus objetivos y 
lograr sus deseos, sino que se trata de aquella mujer que afronta las adversidades y sufre 
sus consecuencias sin derramar ninguna lágrima. De estas últimas mujeres, podemos 
citar Asma al-ʿĀmirīyya, de Sevilla, que escribió a ʿAbd al-M̛umīn bin ʽAlī una carta en 
la que le indicó su origen al-ʿĀmiri, y le pidió que no levantara el donó contra su casa y 
que no detuviera su dinero, cantando: 716  
ـلاو  رصنـلا انفرــ عانيبملا  حتف ّديسلـمؤـُمــلا رـيـمأ انانـين 
يلاعملا نع ُثيدحلا  ناك اِذإ انوجُش انيف مكثيدح تيأر 
(Los versos tratan elogios al rey y al mismo tiempo se queja por un injusto trato) 
 Y de ella:  
ـمتملعف هملع متيورهو اـنوصم ادغف هدهع متنُص 
(El verso trata de elogiar al rey) 
Y de entre muchas andalusíes también mencionamos "Aš-Šalabīyya717, Ibn al-Abbār 
quien dijo: que no sabía su nombre, y escribió a as-Sultān Ya‘qūb al-Manṣur, uno de los 
gobernadores de su país: 
                                                          
716 AL-MUQRĪ, Šihāb ad-Dīn Aḥmad ibn Muḥammad., Nafḥ aṭ-ṭīb min ġuṣn al-
Andalus ar-raṭīb wa ḏikr wazīrihā Lisān ad-Dīn Ibn al-Jaṭīb., op.cit., J.3 p.315. 
717 Aš-šalabiah: poeta los hombres de la historia no sabían su nombre, se conoció de 
Aš-šalabiah pertenece a su país šalab." šilb": Ciudad en el oeste de Andalucía, y está en 
el oeste de Córdoba. AL-ḤAMAWĪ, Ṣihāb ad-Dīn Abū ꜤAbd Allāh Yāqūt ibn ꜤAbd 
  ةيــهاز ُتـحبصأ  ىلـحب ينتيَّلـح  ِلـــ  طُع يلح نـــم ىثنا ِّلك ىلع اهب 
ــغلا كــقلاخأ لله ُّرــ ـُس يتلا ْت يِقـ  ِل  زـــ غلا  ةـــَّقِر تَّـقرف ِتارفـلا ُءاــم 
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ةيـــبلأا نُويــُـعْلا يكْبت ن أ نآ دــــق  ىرأ د ق ل  و ْلا ن أـيكاـب ة  را  جِحة 
 ِهِب يجري يِذَّلا رصمْلا دصا ق اـــ ي هيهارك عــفر ن  مْح َّرلا ردق ِنإ 
(Los versos tratan de una mujer queja al sultán de sus gobernantes que son injustos) 
Y se dice: que un día la han presentado a la mezquita de al-Manṣur, a la hora del rezo 
del viernes. Al acabar a la oración le hicieron un interrogatorio y cuando se aseguraron 
de la verdad la pidieron que les acompañara para darle un reconocimiento
718
. 
5.4.6 La mujer andalusí y la sátira  
La mujer andalusí también compuso sátiras, satirizando al hombre, pero también a la 
mujer. Cuando satiriza al hombre es consciente que a éste le duele y le hiere su 
dignidad, pero también sabe que si satiriza a una mujer igual le duele y le toca en su 
honor, y entre estas mujeres está Ḥafṣa bint Hamadūn, de Wadī al-Ḥiǧaz, citada en al-
Muqqari y a ella los siervos la reprochan719: 
ىلع يِديبع نم يِّنإ ِّبر اي  ِبيحن نم مهيف ام ى ض غلا ِرمج 
 َّمإـتــم  هلــبأ  لوـــهج ا  بـع بـــــــيــُجي لا ِهديك نم  نطف وأ 
(El verso trata de la sátira de la mujer) 
Otra poetisa es ̛Um al-ʿAlāʾ bint Yūsuf al- Ḥiŷazīyya de la que la enamoró un hombre 
mayor canoso, y ella le dedica estos versos
720
:  
                    اب ِّصــــلا هيـــف ُعدُخي لا ُبيشلا حصن ىـلإ عمـساف ةــليحــبيـ 
                   ىرولا يف نم  لهجأ نكت لاو يِحُضي امك لهجلا يف ُتيبي  
(Los versos tratan de la descripción de un hambre anciano canoso) 
                                                                                                                                                                          
Allāh ar-Rūmī (m 626 H. /1229 J.C.), MuꜤŷam Albuldān. Dār Beirut li-ṭ-ṭibaꜤa wa n-
našr, Líbano, (2ª ed.), 1995 J.C./ 1415 H., p.357. 
718 AL-MUQRĪ, Šihāb ad-Dīn Aḥmad ibn Muḥammad., Nafḥ aṭ-ṭīb min ġuṣn al-
Andalus ar-raṭīb wa ḏikr wazīrihā Lisān ad-Dīn Ibn al-Jaṭīb., op.cit., J.6, p. 29-30. 
719  Op.cit. j.6, p.22. 
720  Op.cit., j.5, p.301. 
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Uno de los poetas le pidió la mano y ella le rechazó diciendo
721
: 
                   انأ ضـترأ لا ينـنكــل ةوبــلي يسفن د  حأ نم يرهد لوط  اخانم 
                بجأ مل كلذ ُراتخأ يّنِنا  ولو كــد سأ نع يعمس تقّلغ مكو  ابل 
(Los versos tratan de una mujer satírica) 
Otro ejemplo es la sátira de Moḥŷa al-Qurṭbīyya dirigida a Wallāda bint al-Mustakkfī. 
Moḥŷa al- Qurṭbīyya, que fue amiga de Wallāda, era la mujer más guapa de su época. 
Conoció a Wallāda que le amó mucho y le dijo un día:   
                               ةدّلاو ِترص دق ةدّلاو               ُمتاكلا حضف لعب ِريغ نِم 
                                  حــــك ميرم انل تهّنكل             ــق رــكذ يذــــه ةـلخنمئا 
(Los versos tratan de lo que le sucedió con Wallāda) 
5.4.7 Las dimensiones de la imagen de la mujer en la poesía Ibn Zaydūn 
A pesar de la extensión del campo de la galantería en la colección de Ibn Zaydūn, entre 
los poemas y párrafos poéticos, nos ha resultado difícil confirmar la dimensión 
sentimental estética de la mujer árabe andalusí en la producción literaria de este autor.  
Teniendo en cuenta la descripción de la hermosura y de belleza de Wallāda según las 
fuentes consultadas, pensábamos que íbamos a dar, en su poesía, con una imagen ideal y 
perfecta de su amada, pero al contrario hemos podido apreciar la presencia de muchas 
mujeres a parte de ella.  
Podemos explicar la ambigüedad de esta dimensión y la oscuridad de las descripciones 
estéticas no sólo de Wallāda, sino de las demás mujeres, según la explicación de Iḥsān 
‘Abbas acerca de que los poemas de gazal de Ibn Zaydūn, son de un sólo modo, puesto 
que su poesía amorosa ha vuelto como la escritura de una carta. "el poema ha vuelto " 
carta " la mujer no tiene descripción…y de este asunto se tenía que tomar otro sentido 
sentimental e intelectual con la relación a la misma carta
722
. O sea que su poesía ha 
                                                          
721 Op.cit. j.6.p.26.  
722 ꜤABBĀS, Iḥsān, Tārīj al-̛adab al-Andalusī: ꜤAṣr siyādat Qurṭuba. Beirut, Líbano, 
(5ª ed.), 1978 J.C. / 1398 H. 1978 J.C./ 1398 H., p.166. 
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perdido relativamente la santidad del amor hacia una única persona. No hay más 
cavidad que está "los poemas y las cartas" a emitir su admiración con la consistencia de 
esto o de otro. Estos poemas suelen tener una temática conocida: sátira, nostalgia, 
cariño, suplica, quejas, o intentos de satisfacer a alguien o incluso una mezcla de todos.  
Es "adorador de la hermosura, adoró la hermosura artística"
723
 como si fuera la mujer un 
almacén patrimonial de las imágenes bellas en la cultura árabe antiguo que le sirve al 
poeta como ejemplo, cuando quiera, para dar a conocer una imagen expresiva 
relacionada con la belleza.  
A partir de lo anteriormente dicho se puede hablar de las dos dimensiones sentimentales 
siguientes: 
-  La primera dimensión sentimental estética  
Contiene una descripción de las pautas estéticas de Wallāda y de las demás mujeres 
andalusíes. Descripción que se distinguió por su realismo, puesto que refleja una 
relación sentimental. al-Mutanabbī describió el poeta a más de una mujer, y ni siquiera 
se puede sostener para hacer la descripción de la belleza de la mujer árabe andalusí, 
relativamente al sentido de la forma del poema corresponsal lo que se requieren en ello 
las oportunidades de aparecer sus rasgos. 
- La segunda dimensión sentimental estética 
En ella Ibn Zaydūn señala las descripciones de la belleza patrimonial árabe. Define a la 
mujer como lo hicieron los demás poetas árabes orientales, al contrario de la primera 
dimensión. El sentido de la forma del poema aquí tiene un carácter narrativo imaginario 
en que se apoya para dar a conocer una imagen ideal de la belleza y de la hermosura de 
lo que está describiendo. Su poder imaginario era exagerado de tal manera que no le 
faltan ni palabras ni expresiones hasta poner al lector o el oyente en la imagen 
imaginaria que desea él.  
                                                          
723 ḤAQQĪ, Mamdūḥ, ‘Ašur qimam fī tārīj al- ̛adab al-‘arabī, Dār al-Kitāb al-Dār al-
Baīḍā‘, (4ºEd.), 1975 J.C. / 1395 H., p.486. 
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5.4.7.1 Las descripciones de Wallāda bint al-Mustakfī 
El amor desempeñó un papel esencial en la vida de Ibn Zaydūn, cuando se enamoró de 
Wallāda bint al-Mustakfī billah. Aquella princesa, mujer alegre como la describen los 
libros de la historia de la literatura, atractiva, brillante, de color y vida. Interesante por 
su excelencia, habilidad y cultura, por su audacia, su libertad y su distracción. 
Ibn Zaydūn, vivió una historia de amor que acabo definiendo su imaginación artística y 
le influyó en su creación literaria. Cuando la conoció la temática de sus composiciones 
se llenaron de amor y empezó a mencionarla en sus versos, señalando que fue la mujer 
más simpática, la más atractiva y la más bella de su época
724
. Quizá la imaginemos hoy, 
según la describió Ibn Zaydūn a pesar del escaso tiempo que gozó de su compañía, y sus 
párpados no llegaron a disfrutar de su hermosura y su belleza sino un tiempo 
limitado
725
:  
اُنُنيعأ ِفْوتست ْمـل ُنينافأ  نسح  ِهـــِتاياـــغ ِرّظنلا نــــم ٍنيــناـــفأـــب 
ــثــل  اـــهاو ُهؤلكي  تاب  ارغـــث ِكِرــغ لإ ِهيِلاوع يِرست ُناريغـــــ ِر غُّثلا ى
726 
(Los versos tratan la descripción de la hermosura) 
La maginamos como si fueran dos lunas en una, acumularon entre sí el rayo y la 
iluminación en su rostro. Se oculta el relámpago de las nubes hasta que se debela su 
rostro
727
: 
                                                          
724 AL-KALBĪ, Ibn Daḥīya, Abū al-Jaṭṭāb ꜤUmar ibn Ḥasan (m 633 H. / 1235 J.C.), al-
Muṭrib min ašꜤār ahl al-Maġrib.Taḥqīq Ibrāhīm al-̛Abiyārī, Ḥāmid ꜤAbd al-Maŷīd, 
Aḥmad Badawī, Rāŷa’ah, Ṭaha Ḥusayn, Dār al-Ꜥilm li-lŷamīꜤ, Beirut, Líbano, 1955 J.C. 
/ 1374 H., p.98. 
725 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn. Dār Ṣādir, Beirut, 
Líbano, 1960 J.C./ 1379 H., p.148. 
726 Yaklāúh: la conservan, Al-ġairān: el celoso que tiene celo por su pueblo, Al-‘aúāli: 
es elevado. 
727 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.50. 
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 ْت  راوـــــــت ِتـــــنأ ُســــمّشــــلا ـلاــب يِرــــظاـــن نــــع ِباــجح 
 ُها نـــــ  س ّفــــ  ش ُرْدـــــ بلا اــــم ـلــ عيــــِق  ر ىــ  حــــّســــلا ِقــ ِبا 
(Los versos tratan la descripción de la hermosura) 
Y ella según la blancura de su cara y de su redondez se distingue de las demás mujeres. 
Ibn Zaydūn describió su piedad, la blancura de su cara y la exactitud de su origen a 
través de poema famoso "Áḍḥā āt-tanāi": 
 ِهِت نْج  و ِنْح  ص يف ْت ِتْبُثأ ا  مَّن أ  ك ا نيـــــِي  ز ــــت  و  اذيِوع ت ِبِكا  و كلا ُرْهُز
728 
(El verso trata de la descripción estética) 
Sus mejillas, de belleza, parecen como si fueran una estrella de oro iluminada por la 
noche
729
: 
ة طقــــُـن ُهــــ ل ِرْغــّـثلا ُضــ َّضـــ فــُم     ِب هْذُملا ِه ِّد  خ يــــف ٍر بْن  ع ْنــــِم 
 ِهّبُح ْنـــــِم  ةــــ بّوتـــلا  يــــنا ســْنأ     ِبرغملا  نـــم  اسْمش ُهــــُعوـــلط 
(Los versos tratan la descripción estética) 
De la “mejilla de oro” se desprende que era muy blanca, de pelo rubio y fino, refleja el 
color del sol a ella. O sea, se puede decir que al verla venir es como ver una el sol 
saliendo. La boca plateada nos descubre el orden de sus brillantes dientes. De los ojos 
hemos seleccionado un verso que corresponde a la descripción de los ojos de Wallāda, y 
aseguramos pertenecer a ella a través de este verso lo que se mencionó últimamente del 
verso
730
 elegido, y como justificante lo mencionamos a continuación
731
:  
                                                          
728 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn. op.cit., p.11. 
729 At-ta‘úiḏ: rechazar la envidia y el domó con que de oraciones, el sentido del verso: 
el poeta se implicó del rayo del sol y de la luz de la luna, asemejando la amante que 
pareció ascendiente ante los ojos de dos miradores, y su hermosura la protege del ojo y 
de la envidió, porque es hábil, y de su hermosura se le hizo guarda. 
730 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.283. 
731 Op.cit., p.71. 
 262 
 
 وعد أ ِهِلج أ نِم فىنُملا ِة بُطُرقِل  ُماهِر  وه  و ِّل  طلا ِفيع  ض ايقُسِب
732 
(El verso trata de la belleza) 
Este verso muestra que Wallāda es la persona a la persona a la que se hace referencia a 
través de la mención de su país Córdoba, y las descripciones de sus ojos
733
:  
 ِهِنوفج ُوشح ِفْرَّطلا يجاس ُروحأو  ُماقس ُهنم  ماسجلأا ى  رب  ماقس
734 
(El verso trata lo descripción de los ojos) 
De ello, vemos claramente que Wallāda era blanca y tiene la parte blanca de los ojos 
muy blanca y la parte negra la tiene también muy negra. Los parpados los tenía muy 
grande hasta el punto que se decía que le impedían levantarlos.  
Esta circunstancia provoca una enfermedad en el cuerpo del amante, y lo deja atónito 
perezoso. Y la descripción de su cabello nos lleva a afirmar como anteriormente, que 
ella era rubia
735
: 
 ُم ُبيب  رــ  ك ٍكلـــ ُهأ شْنأ  َّاللَّ ّنأ انيط ىر  ولا  ءاشِنإ  رَّد ق  و  اكسِم
736 
 ُه  ج َّو ت  و  اضح  م  اقِر  و ُه غاص و أ  ِرّبتلا ِعِصا ن ْنِما نيِسح تو  اعادْبإ
737 
                                                          
732 Ar-riham: Lluvia débil Permanente. 
733 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.71. 
734 Sāji aṭ-ṭarf: El rímel tranquilo. As-saqam: la enfermedad. 
735 Op.cit., p.11. 
736 Rabibu mulk: metonimia de riqueza y la fortuna, el sentido del verso: se galantea de 
su amante con palabras: Allāh (Dios) lo creo de almizcles y las demás humanidades la 
creo del fango. 
737 Al-úarik: la plata. El sentido del verso: Ibn Zaydūn hace el cuerpo de su amante 
sentida del puro, y la frente de dolor puro, ascendiente en la creación y lo abundancia, 
metonimia de la claridad del color y lo suavidad de lo cutis. 
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(Los versos tratan la descripción de la amante) 
Su cabello era rubio a semejanza de las chicas de la ciudad y su origen remonta a los 
omeyas. También se puede añadir que Wallāda fue una mujer conflictiva igual como 
todas las mujeres árabes
738
: 
                              ٍةــ ك لم  م ِقُفأ يف ادـــ ب ٍّمـــِت  رد ب اي            ِع لَّطُم ِريــ  خ نـــِم  اعِلَّطُم  قارـــ
 ف  
        ة  رِمضُم ِكــنِم ٍلـــك ش  عِئاد ب يدف أ   ِع ِدبلا  ع نـــش
 أ  ادمـ ع  يِسف ن ِلت قِل
739 
(Los versos tratan de la descripción de la belleza) 
Aquí vemos que el poeta describe la imprevisionalidad de su amada en sus actos, 
además de asemejar su cintura a rama floreciente:740  
          ِهِدرب ّيط يف ِنابلا  بيضق ُلاخت        ُماوـــــ ق  و  فـــــِطْع  م ُهْنِم ّز تْها اذإ 
        ادِعلا ِمْغ  ر ىلع ُريُِدي  ِهِدا  دِو ْنِم         ُما تِخ ُهنـــم  كسملا ّنأـــك  افلاُس 
(Los versos tratan la descripción de la cintura de la mujer) 
Y de famosa Al Qasida An-Nuniya en que habló solo de Wallāda, nos dimos cuenta que 
no tenía las piernas rellenas
741
:  
                      ةّيِهاف  ر ُْهت  دآ  دّوأ ت ا ذإ  ا نيِل ى  ُربلا ُه تمدأ  و ِدُوُقعلا ُمُوت
742
 
(El verso trata la descripción de la mujer) 
 
                                                          
 738 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.52. 
739  Al-bida‘: los estilos. 
740 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.71. 
741 Op.cit., p.11. 
742 Taāúad: se inclinó y se dobló, "ādathu": lo ha hecho lento, " Túm al-‘uqúd": Perlas 
contratos duales, "Al-burā": es la ajorca, la mujer se la pone en sus piernos. El sentido 
del verso: el amante se inclino y se doblo a través de los gramos de percos, y le 
sanguiean.los aparcas, de su delicadez. 
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El poeta describe los collares que se mueven en su cuello y la ahorca, además de las 
otras joyas que llevaba en su pierna fina. Una imagen contraria se aprecia en al-
Mutanabbī en su dicho743 : 
 ٍإ  ش  ر ىلع  لاخل  خ ِك لب ق  قاض ام  ِسُنُك ىلع ٍجابيِدب ُتعِم س لاو
744 
(El verso trata de la ahorca de la amante) 
Este último autor al contrario del anterior apunta que Wallāda no tiene de la belleza de 
la mujer árabe más que dos características: el color del cabello y la perfección de las 
piernas. 
 
5.4.7.2 Las descripciones estéticas de las demás mujeres 
Ibn Zaydūn dedicó a la mujer en general un gran espacio de su producción poética y no 
se limitó a hablar solo de su amada Wallāda.  "por lo tanto no podemos definir su vida 
en una relación y una imagen de gazal de una historia basada en su relación con 
Wallāda ya que ese amor desenfrenado en su poesía que nos revela que no acortan su 
relación con tan sólo una mujer , este es lo que dijo apuntando:
745
: 
              اقلـــِع ِكاوــــِس انقِلــــ  ع دـــ ق  اسيف ن اـــــسوـــفــُـنلا ِكنـــ  ع ِهـــي ِلإ انف  رـــ  ص  و 
                    ِم  ديد  جلا انسِب ل  وـــ ِّبُحـــلا ِعــــلِخ ن اــــسيــــب لــــلا انع لـــ  خ ن
 أ ُلأــــــ ن م ل  و 
           ُهنِم ِتن أ لا  و ىوـــــ  هلا ِكنــِم  سي ل   رــــصــِم يِطبهِاىسوم ِمو ق نِم ِتن أ 
                                                          
743 AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p.42. 
744 Ar-rašā: hilandero, al kanas: la casa del hilandero. 
El sentido de verso: no vio ajorca de un galantes, y el víreo se la estrecharía, porque su 
pierno es muy preciso, y escuchó de preludio encina de la casa del ciervo, y esto ciervo 
humano se la estrechó la ajorca, y su casa se anieblo que es lo que encima de lo bestia 
de preludio. 
745 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.284. 
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(Los versos tratan del amor intenso del poeta) 
No se puede negar la sinceridad emocional hacia Wallāda, después de haber estado 
detrás de ella durante toda su vida. La separación de durante varios años ha sido un 
motivo para que Ibn Zaydūn intercambiara varias mujeres con el objetivo de aliviar sus 
sentimientos y calmar su emoción
746
:  
نا  وْلـــــُس دعب  اقْو  ش ُبل قلا  ثدحتسا  و             ِناــيسن ِدعب نم ىوهلا ىرــكذ ُتدواع 
 ْنـِمنــ يــْقــِع ِجاـت ِهـــْي لـــ  ع ِنيـــ  جُّلـلا             م نـــ  ص اهب ودْبـــ ي ٍةــــ يِراـج ّبـُح ْنـــِم 
(Los versos tratan del amor intenso del poeta a una criada) 
La vida sentimental de Ibn Zaydūn no dependió de una sola mujer, y aunque amó a 
Wallāda desde lo más profundo de su corazón, y se rindió a ella, antes había amado a 
una criada que cuando era joven, su cuerpo era blanco como la plata, y que portaba una 
corona
747
 de oro como símil del color de su cabello, descripción que nos llevan a cierta 
confusión respecto de algunos versos de su producción literaria.  
  
5.4.7.3 La dimensión sentimental estética “La mujer imaginaria (ideal, modelo) / la 
patrimonial" 
Nos adentramos en las rutas y el corazón de aquellas descripciones estéticas 
patrimoniales antiguas que pensamos que están sacadas de una fuente imaginaria y la 
cultura de Ibn Zaydūn. Sin embargo, no podemos afirmar con seguridad si estas 
descripciones expresan el gusto especial y las propensiones personales de Ibn Zaydūn. 
No parece extraño que Ibn Zaydūn abusa de este tipo de descripciones estéticas 
patrimoniales, y aun así encontramos una dificultad en escoger la mejor de ellas. ¿Por 
qué estas introducciones amorosas adquieren el estilo de al-qasida ar-risāla (en árabe 
ةلاسرلا ةديصقلا), mientras que lleva un estilo propio de la prosa?  
                                                          
746 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.56. 
747 Al- ġarirah: La Pequeña no entendía la vida. As-sāġy: El estático. 
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A pesar de que Ibn Zaydūn, no acertó en la descripción de Wallāda y de las otras 
mujeres, exageró en la representación de la belleza patrimonial de la mujer antigua, esto 
no significa que Ibn Zaydūn no expreso su gusto hacia su amada respecto a las demás.  
El mejor modelo ideal de belleza de la mujer andalusí, es que sea blanca, y de ahí surgió 
asemejarla a la madrugada, y que ella tiene una vida lujosa privada de hacer esfuerzos, 
estrecha de cadera, con nalgas llenas, etc…748 
“se debía incluir todas estas descripciones estéticas patrimoniales- las que se 
transformaron en modelo de la belleza andalusí” en sus prólogos de gazal, con la 
intención de resaltar la importancia del elogiado. 
Ibn Zaydūn concilió estos prólogos de las descripciones de la belleza patrimonial con 
las descripciones de la belleza andalusí en las que refleja el gusto literario de los 
andalusíes. Su forma exterior no fue real según el modo narrativo y su sentido con 
acontecimientos imaginarios provisto de adornos del desierto extraídos del sustrato 
literario de la Península Arábiga, un sustrato real específico que transforma el gusto del 
poeta que representa la estética literaria de los andalusíes con todas sus facetas. Los 
andalusíes amaron el brillo del rostro con su redondez, y fue un rasgo que Ibn Zaydūn 
supo recoger en sus versos
749: 
ـــــــ هع لل لِكلا ُداتع ت  سم شلا اندِه   ل لُحلا ُباتج ي  ردــــــ بلا اندِه ش م أ
750 
 ُبيض ق م أىو هــــــلا ِهينعـــ ي ِنابلا   ل  ز غلا ِهيبصـــُـي ِرف قلا ُلازــــ  غ م أ
751 
(Los versos tratan de lo galantería) 
                                                          
748 Gómez, Emilio García, al- Š‘ar al-Andalusī: Baḥaṯ fī taṭawar‘ wa jaṣāi‘ṣihi, 
tarŷama Ḥusayn Mu‘nis, maktaba al-Nahḍa al-Maṣryya, el Cairo, 1969 J.C./ 1389 H., p 
992. 
749 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.126. 
750 Al kilal: Es la vestidura fina. “Yaǧtab": se pone. Al-ḥulal: es la vestidura que recibe 
todo el cuerpo. 
751 Ya‘ih: le importa. “Yoṣibahu": la pasión y le hace más Perdura y falla. 
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Y no estaría mal que se regara esta hoja de este rostro iluminado y oculto bajo el velo 
fino, con el agua del frescor hasta que sea fértil de la vergüenza y sonrosarse
752
: 
(El verso trata de la hermosura) 
Y se recomendaría derramar la sangre de algunos enamorados para enrojecer las 
mejillas
753 
: 
 لاز ي لا كِّد  خ ُلاب اماج َّر  ضُم     ابيرــــُم ُلازــــ ي لا ِكُظح ل  و ٍم  دــــِب 
(El verso trata de la intensa hermosura) 
Y estas cualidades de colores, se transfieren de una parte del cuerpo a otra para 
convertirse en los labios de la mujer y presionar a Ibn Zaydūn para acallarlo al decir:754 
(El verso trata de la belleza) 
Se refiere a las comisuras de la boca como si fuera el relámpago que arrebata las vistas 
y así compara el poeta la boca de su amada al abrirse con el relámpago
756
:  
ةوـــبــص ُقرـــبــلا  ينـــيوــهـتــسـيـل يـّنإو              بــــ ُفطخي داك ا  دــــــب ْنإ ٍرــــغث ِقر 
                                                          
752 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.126. 
753 Op.cit. p.130. 
754 Op.cit. p.85. 
755 Ar-rabrab: el rebano de las ciervas, o el rebano de las vacas salvajes. 
Al-āḥúā: en su labio negro. kinasoho: su caso. Al-kaṯib: lo duna de la areno.  
Saqat ar-raml: lo que es de su saliva. 
756 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.103. 
ا ب ِّصلا ءا  م ْنِم ِة  حْفّصلا ُب  رْشُم            ْلجخلا ِغبص ْنم ِةنجولا ُعبشم 
            هُسانك ى  وحأ ّيسْنلإا ِب  رْب َّرلا يفو طقِّسلا لاو ُبيثكلا لا يِريمض يحاون
755 
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 ٍمْل ظل  مّهوــــت ّلاإ ِحاّرــــلاـــب يعــــلو اـــمو ــّش  رتـــُـي ْوــــل ِحاّرـــــلاــك ِهــــب ِفـ
757 
(Los versos tratan de la descripción de la belleza) 
Colores, luces y gustos, que hacen nacer en el alma el placer, y en el cuerpo un 
sentimiento agradable, y todo esto se acumula y nos hace una extraordinaria sinfonía 
que se completa con magia negra, la magia de los parpados negros
758
: 
  ادصــــق  حناوــــجلا  دـــ  صقأ  أــــشر        ِرحسب  ادمع  نلحك ٍنوفج نـــع 
(El verso trata de la belleza) 
Parpados mágicos envainan a los ojos que tienen el blanco y el negro muy marcado
759
:  
 يف  و ْمِهبا بِق  طس  و ِمْقّرلا ءا  ر يِّسلا      ُر  وــــح أ ِطُرقلا ِطان  م ُديع ب  ُفــطوأ
760 
(El verso trata de la belleza)
761
 
Y de la belleza del color, nos trasladamos a la belleza de la forma
762
: 
          اعِّد  وُم ىوه أ  مو ي يداُؤف َّن أ ك            اقِفاخ ىو ه ُطرِقلا ىو ه ُثي  ِحب ُهنِم  
                                                          
757 Aẓ-ẓulm: El líquido de les dientes " yutrašof al-māʾ: exija en beberlo, en el sobo. 
758 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 199. 
759 Ar-rašā: la gacela, Áqṣad al-ǧaúāniḥ: lo punalo conjusto punolodo. de aporto: 
apropósito.  
760 Op.cit., p. 102. 
761 As-sairā: frescos mezclados de seda, Ar-raqam: el que está marcado con numero o 
nombre de algún precio de ser dependiente o de sur productor.  
Manaṭ alqarṭ: la oreja en que ve La parótida. Al-āúṭaf: que tiene mucho pelo hacia sus 
cejas y sus ojos. 
762 Op.cit., p. 85. 
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(El verso trata de la belleza) 
Y encontramos la belleza en otro verso
763
: 
 ْم  مِّللا ِدوُسِل  و ى ل ُّطلا ِضيــِبِل            ْمـ  مــ ل ينــ ع ِّنب ْذـــُم  يِلــْقــ عِب
764
 
(El verso trata de la belleza) 
Como si fuera una noche larga muy oscura, en ella y se asemeja una rama extraña 
oscuridad
765
: 
  عجاه ِكيشاو ّيحلا ِتْررتغا ِكيبه   ُلـــــئلا ُِكلــيلو  بيبرــــغ ِكُعرـــفو
766
 
(El verso trata de la belleza) 
Y este verso que habla de la estatura, belleza y de las nalgas.
767
 
              ُهُعْرِد ُحاتْر ي ِنسُحلا ِنوُنف ُبيِر غ             طْرِملا ه  زاح يذلاب  اعْرذ  قاض ىتم
768
 
(El verso trata de la belleza)
769
 
                                                          
763 Saqat: cayó.  
764 Op.cit., p., 166. 
765 Aṭ-ṭlaā: Es el cuello. Alamam: Es el pelo que llego o la hondo de lo cerjo.  
lamam: los parpados. 
766 Op.cit., p., 154. 
767 Habik: Iġtarart alhay: venirte al barrio de repente. "Al-haġfi‘: el dormido. 
Al-far‘al garbib: el cabello negro. La noche larga y deslumbrada: la noche larga muy 
oscuro. 
768 Op.cit., p. 85. 
769 Dar‘ah: su vestidura. Al mirṭ: vestidura de lana. 
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Y cuando "hay desequilibrio entre parte del cuerpo como por ejemplo trasero lleno y la 
cintura fina…y esto lo vemos en Ibn Zaydūn770: 
  مــَّعـ نِم  ْلــب ع ف ُهاــقْلـ  خ  نـــ يا ب ت  ُفهفهم  ندـــل ُهلاعأ يـف  دّوأـت
771
 
  رزئم  زاح ام ّجترملا ِكناعللف                  ُف  رْطِم ّم  ض ام ّز تْهِملا ِنُُصغلل  و
772
 
(El verso trata de la belleza) 
Las descripciones estéticas de la mujer según Zaydūn son diversas, de manera que sea 
difícil determinar las normas de la belleza a sus ojos. 
Nos hemos cogido el buen camino y por tanto no hemos podido solucionar la anécdota 
que mencionó García Gómez
773
 en su dicho: El color del cabello y la tez preferidos 
tienen no constituye un consenso, e incluso sabiendo que Bani Omeya en al-Andalus 
preferían las rubias.  Podemos decir que Ibn Zaydūn tuvo un gusto similar al de los 
Omeya en su preferencia a las rubias, y esto está recogido en su libro titulado “At-
tabyin”, gracias a su último amor con Wallāda. 
                                                          
770 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 102. 
771 Tabayun: se defirió y se alejó. Al-‘abl: El gigante. Tāúad: se inclinó. “Al-ladn: 
reciente, tierno. Al-mahafhaf: el demacrado de lo sarrigo y lo cintura. 
772 Lo asemejo a que se complicó y se ascendió de la arena. Al-moṭrif vertedero de 
seda. 
773 García Gómez: Arabista español vivió durante el periodo " 1905-1995", en el año 
1958 se dedicó embajador de España en Baġdād, antes de la revolución en Irak. tiene 
muchos libros de la historia y de literatura árabe antiguas y modernas, y tradujo a 
muchos libros de árabe al español, de ellos: "Rāyāt al mobrizin de Ibn saed al-maġriby, 
y Ṭawq al-ḥamāma fī al- ulfah wa-al-ullāf,…" Ve su traducción: 
http://www.biografiasyvidas.com, Fecha de consulta: 20/3/2014 J.C./ 18/05/1435 H. 
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5.4.7.4 La dimensión social 
Pese a que más del tercio del diván de Ibn Zaydūn aborda la poesía amorosa, nosotros 
no hemos encontrado más de cuatro versos, sobre la dimensión social de Wallāda y que 
son
774
: 
 ُهأــ  شــْنأ  هَّلـلا ّنأـــ  ك ٍكـلُم ُبيـب  ر ا نيِط ى  ر  ولا  ءاشنإ  رّد ق  و  اـــكسِم
775
 
  اف  رش هءافكأ ْنُك ن ْمل ْنأ ّر  ض ام ؟ا نِيفا ك ت ْنِم ٍفاك ةّد  و  ملا يــــف  و
776
 
  لالاــــْجإ ِكيّم ُسن انس لة  مِرــْك ت  و    ق  وــا نيِنُْغي كاذ ْن ع يل تْعُملا ِكُرْد
777
 
(Los versos tratan de al- ġazal) 
 Y en su dicho: 
(El verso trata de al- ġazal) 
 
De la lectura de estos versos no se desprende nada acerca de la procedencia y el origen 
de Wallāda, puesto que Ibn Zaydūn aparentemente no hizo ningún esfuerzo para tener 
                                                          
774 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., pp. 11-12. 
775 Rabibu mulk: es el nacimiento lle Wallāda lo hijo de al mostakfi, y lo describió " 
Rabibu mulk": metonimia de la fortuna y de la riqueza, " el sentido del verso" : Ibn 
Zaydūn galantea a su amante , y como Allāh (Dios) lo creo de otra materia y no del 
fango el que de él creó todo el ser humano, y como se creó del almizcle lo contrario que 
el ser humano se creó del fangos. 
776 El sentido del verso”: Ibn Zaydūn, confirma que Wallāda le asciende del honor y 
del prestigio, y se esforzó detrás de esta relación para perfeccionar el honor que le falta 
y el lugar lo esforzó. 
777 El sentido del verso: el poeta aseguró su respeto a los amantes, y no menciona su 
nombre por respetarlos, y honradamente a su lugar y a su valor. 
778 Op.cit., p.52. 
                                  ٍة ك لم  م ِقُفأ يف اد ب ٍّمِت  رد ب اي     ِع لَّطُم ِري  خ نــــِم  اــــِعـلَّطُم  قار
 ف778  
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información sobre la genealogía de Wallāda o por lo menos no lo ha dado por conocer. 
Como la poesía a amorosa de Ibn Zaydūn está difundida entre los prólogos del elogio, 
hemos comprobado la dimensión social de la mujer patrimonial en lugar de la mujer 
andalusí, a través de este verso
779
: 
لاأ  بوُر ع ٍةّلِح ٍبيِراعأ نم ْت  ح             ُبا  رِع ِليهّصلاِب ا  هيِف ُب  وا  ج ت
780
 
(El verso trata de los jinetes árabes) 
Ibn Zaydūn utilizó la arbitrariedad y todo lo que se deriva de ésta como símbolo de la 
defensa de la mujer patrimonial, y la conservación de su honor, pero no se detuvo ahí, 
sino que siguió indagando en los orígenes de los árabes y sus tribus más famosas, 
describiendo la circunstancia de la mujer patrimonial de las regiones y las zonas de la 
Península Arábiga
781
: 
  اهُؤايح أ ُثي  ح ىلي ل َِّنإ ل  ج أ ُدُسلأا               ُدُسأ اهِعِتار  م يف اهت  م  ح  ةاه  م
782
 
(El verso trata de genealogía de los árabes y la descripción de la mujer árabe 
patrimonial) 
Laīlā aquí es un símbolo de la mujer ideal destacable en la literatura árabe se 
inmortalizó en la imaginación de los árabes como el cánon de la mujer hermosa a la que 
imposible llegar. 
Laīlā se ha forjado en la mente árabe como símbolo de belleza y nobleza tribal y esto es 
lo que hemos encontrado en Ibn Zaydūn783: 
                                                          
779 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.114. 
780 ‘urúb" la mujer enamorada a su marido. “Álāḥat" apareció aluminada.  
Al-ḥil-lah: lugar donde se nene lo gente del pueblo. "Al-‘irāb" los Caballos. 
781 Op.cit., p.208. 
782 Al-āusd asado: es una tribu. Y "Al-āusd": del verso ejecutar, y significa maltratar 
antes de gente. 
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               ُمهنم  ميّضلا ُفنأت ٍحاقل ٍّيحل   ُدرم  ةبّايصو  بيش  ةحجاحج
784
 
(El verso trata de los gobernantes tiranos de la época de Laīlā) 
"Liḥay-y-n liqāḥ" (en árabe حاقل يحل) nos transmite un hecho histórico que tiene que ser 
mencionado. Este hecho consiste en que la tribu de al- ̛Ālazd no saboreó el maltrato por 
parte de los reyes. En el siguiente veros Ibn Zaydūn ejerce su influjo para fijar el mismo 
hecho cuando dice: "
785
:  
                   ٍعّرست وذ  خأ ْوأ ٍمازتعا وذ  بأ     ُدل  ج  كتاف ْوأ ّم  هلا يضام ُناخي شف
786
 
(El verso trata de defender a Laīlā de los reyes tiranos) 
En la cultura árabe, siempre hay un hombre que ejerce una cierta tutela sobre la mujer. 
Este hombre puede ser su padre, hermano, o hijo. El objetivo es mantener intacta la 
dignidad de la mujer
787
: 
                            ُدــــُسلأا اهُؤايح أ ُثي  ح ىلي ل َِّنإ لـــ  ج أ   ُدــــُسأ اهــِعــِتارــ  م يـف اهتـ  م  ح  ةاـهـ  م 
 ىأـنـــ ي  و وـند  ـت  ةــ يــِناـمــ ياـهُرازـ  م   ُدُعبلا  و ُبُرقلا ىو هلا يف اهنِم ِنّايِس ف 
(Los versos tratan de la defensa de Laīlā de los reyes tiranos) 
 
Y se observa que Ibn Zaydūn se extendió en el lugar geográfico desde la tribu al-āzd 
hasta todo el país Yemen. Aseguró la circunstancia de la mujer āzdiah de Yemen. A 
continuación, Ibn Zaydūn mención los rituales de la protección de la mujer evocando 
dos símbolos que encajan con los símbolos mencionados, apuntando:   
                                                                                                                                                                          
783 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 208. 
784 Al-hay al-liqāh: los quienes no dañan ni insultan a les reyes en su ignorancia. "Al-
gaḥāǧihah”: El señor. "al ṣuyabah”: La mejor gente.  
785 Op.cit., p.  208.  
786 A š- šayhān: muy celoso. 
787 Op.cit., p. 208. 
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  دِرام  د َّر  م ت اهانرُز ُنح ن اِذإ  ُدر فلا ُق لب لأا ِهِب ر فظ ن م ل ف َّز ع  و
788
 
(El verso trata del lugar de la mujer) 
La protección de la mujer representa dos fortalezas prominentes del castillo de los 
árabes (el castillo Marid), y la cartilla al- Āblaq, que Ibn Zaydūn se apoyó de ellos para 
hacer su argumento en asegurar el lugar de la mujer, y tuvo razón a simbolizar su tribu 
en Al- marid y al- Āblaq. 789 Ibn Zaydūn mencionó otra muestra de la protección de la 
mujer que representa "Rimāh al-xaṭ/Flechas del espacio" que es un símbolo de 
protección para la mujer de Yemen
790
: 
اهِدايِتِعا  نود َّط  خلا ُحامِر ُلوح ت        ُدرـُج اـِهتاياغ  وـح ن ىّط  م ت  لي  خ  و 
(El verso trata de la defensa de la mujer) 
 
                                                          
788 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 208. 
789 Tamar-rad: traspasar los timitos de sus ejemplares en el reto.  
Márid: nombre de un castillo histórico guerrillero situado en la ciudad Daumat al-jandal 
en el reino Arabia Saudita, la antigua mención suya es del siglo tres, puesto que lo 
menciono la reina Az-zabá" 240-274 " cuando la conquistó y dijo: Tamar-rad Márid ua 
‘zza Al- āblaq. Ve: el castillo Daumat al-jandal, Ma‘túq Aš - šarif, Periódico Okaz, 
Arabia Saudita, p: 3668, Domingo, 08/02/1432 e, / 03 de julio 2011. 
Al-āblaq: Fortaleza o palacio está situado en la parte suroeste de la ciudad de Tema, en 
Arabia Saudí. El dicho el que dice: Tamar-rad Márid ua ‘zza Al- āblaq: y cuando lo c 
reina Az-zabá intento a rendir a los habitantes del castillo, pero fracaso como fracaso 
antes en rendir a Márid.  Palacio Al-āblaq, Al-MawsūꜤa aš-šāmila: http://islamport.com 
790 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 208. 
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al-Yamām da ejemplo en el imaginario de la perturbación del poeta en el desierto Naŷd, 
en un viaje de caza no n fructuosa, y nos encontramos delante de una niña no se 
beneficia con trucos y trampas
791
: 
  ةـ يامِح َّدـ  ج أ دـ قـ ف  كاوـ ه رـُـغــ يــِل  ُداجن أ  ةـــ يــِتف ٍدـــج ن ِةاتـ فــِل
792
 
ىو هلا  ك فِعاُسي ن ل ُدُّل  ج تلا اذ م ك  ُداــجِن  لوط ي ن أ ّلاِإ ِلص  ولِاب
793
 
(Los versos tratan de la defensa de la mujer)
794
 
 
5.5 La combinación entre los colores y la herramienta de la representación 
Ibn Zaydūn nos dejó obras literarias que reflejan un período lleno de problemas 
políticos, y su sentimiento que ha sufrido mucho de estos problemas.  
Algunos investigadores noveles se centraron en esto, y nos orientaron para que sigamos 
sus enfoques políticos ligados siempre con aspectos sentimentales entre Ibn Zaydūn y 
Wallāda. 
La historia de Ibn Zaydūn con Wallāda y algunos rasgos de ésta en su creación literaria, 
y sus detalles según las noticias que nos han llegado, merecen un análisis y un resumen, 
aunque sea somero. La poesía gazal de Ibn Zaydūn es de importancia en la vida del 
poeta, que vivió entre dos mundos en cierto modo antagónicos, un mundo en que soñaba 
con los momentos de amor con su amante, y otro mundo en que sufrió penas, dolores y 
privación. 
                                                          
791 Rimāh al-xaṭ/Flechas del espacio: las lanzas los que hacen fuerza, y es nombre 
derivado de una ciudad muy antigua se mencionó en los libros de lo historia y de 
biografía, y se difirieran en ellos las naciones hacia su lugar geográfico actual donde se 
sitúa, y en Lisān al-‘arab: dijo Ibn sidah: al-xaṭ es la espada de Bahréin y Omán. Ve: 
IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit., p.290.  
792 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit. p.222. 
793 Liyaġr: bajar al fondo o el hondo. Al-ānǧād: El hombre valiente. 
794 An-niǧād: los mosquetones. 
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Por lo tanto, vamos a empezar desde donde el principio de las confusiones sentimentales 
entre Ibn Zaydūn y Wallāda, cuando apareció en algún mesón de la distracción una 
criada se llama ‘Utbbah y les contó795:   
                      يل َّمؤُم تْغلب دــق يِّنإ انتَّبحأ  يِّبــُح ين ل  صاوو يره د ين د عاسو 
                             ِهِبُرِقب ُريشبلا ينيِّن  ُهي ءاـجو  ق ُهــــل ُتدِز  و يسفــن ُُهتْي  طع أفيبل  
(Los versos tratan de una criada que elogia al poeta y a Wallāda) 
Y Wallāda lo acusó de una tendencia a ‘Utbbah, diciendo796: 
   اننيب ام ىوهلا يف ُفصنت تْنُك ول  رــّيختـت ملو يتيراج  وــْهـت مـل 
    ِهـلاـمـجب ارـِمثــُم  انـصُغ  تْــك  ر  ـتو    تحنجو ِرِمثــُـي مل يذلا نُصغلل  
   اـمســـلا ُردـــب يننأـب  تملع دقـلو  يرتشملاب يتوقشل تيهد نكل 
(Los versos tratan de Wallāda hizo una comparación entre ella y ‘Uttbah,) 
Si se repasan la historia de los amantes del mundo es difícil encontrar un amor que haya 
permanecido como el de Ibn Zaydūn y Wallāda. Ibn Zaydūn, se quedó esclavo de este 
amor tan grande, leal a él hasta el fin de su vida, aunque Wallāda fue cambiante en sus 
sentimientos y crítica en sus asuntos, y esto es lo más importante que nos hace ver su 
amor a él con incertidumbre, también la princesa estuvo confusa en sus descripciones 
por estos constantes cambios.  
Y hallamos As-Suyūṭī describió Wallāda en " nuzaha al-Ŷulasā‘ fī Āš‘ār al-Nisā‘”: fue 
conocida por la fidelidad e Ibn Zaydūn expuso sus excusas"797 y dice de ella Ibn Bassām 
                                                          
795 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.382. 
796  AL-MUQRĪ, Šihāb ad-Dīn Aḥmad ibn Muḥammad., Nafḥ aṭ-ṭīb min ġuṣn al-
Andalus ar-raṭīb wa ḏikr wazīrihā Lisān ad-Dīn Ibn al-Jaṭīb., J.5, pp. 336-337. Los 
versos nos imaginan el contradecir de Wallāda bint al-mustakfi billah Y su celo de su 
periodo, que acusa que Ibn Zaydūn le dio importancia en su reunión, y empezó a 
galantear a la criada, y se asemejo ello misma que es lo ramo que do fruto el que atrae 
los vistas, sin embargo: Ibn Zaydūn eligió la rama que no do frutes, y en otro verso se 
asemejo o so luma en el día de completarse. 
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aš-Šantarīnī: "fue una de las nobles las mujeres de su época, su concilio fue en Córdoba 
para los compañeros… Los poetas y escritores de prosa rivalizaban para conseguir su 
dulce compañía, y en contra de esta opinión el mismo libro emite una gran critica que 
nos ha dejado perplejos ante de estas contradicciones
798
 . 
 
"روضح ،اهنارقأ نم ةدحاو ،اهنامز لهأ ءاسن يف تناك  دروم ةولاحو ،ربخمو رظنم نسحو ،دباوأ ةرارحو ،دهاش
 لهأ وشعي ةرد تناك ،رثنلاو مظنلا دايجل ابعلم اهؤانفو ،رصملا رارحلأ يدتنم ةبطرقب اهسلجم ناكو ،ردصمو
 ،اهباتنم ةرثكو ،اهباجح ةلوهسو ،اهترشع ةولاح يلع باتكلاو ءارعشلا دارفأ كلاهتيو ،اهترغ ءوض يلإ بدلأا
 كلذ طلخيباوثأ ةراهطو ،باسنأ مركو ،باصن ولعب" 
Se aprecia que Ibn Baškawāl acaba la polémica acerca de la personalidad de Wallāda 
diciendo: "no tuvo mantenimiento que corresponde a su honor"
799
 quizá esta parte no 
parece suficiente sino tiene algo de sospecha que influye su afinidad. 
También se nota que Ibn Nabāta explicó su fidelidad en la carta cómica (en árabe  ةلاسرلا
(ةيلزهلا , diciendo que se manchó su dignidad después de la calamidad de su padre y su 
muerte. Todo esto la llevó a acompañar a los poetas y autores.
800
  
                                                                                                                                                                          
797 Xala‘a ‘iḏarh: Es proverbio árabe dirigido al joven empeñado en su pecado. AZ-
ZABĪDĪ, Muḥammad ibn Muḥammad ibn ꜤAbd ar-Razzāq al-Ḥusaynī (m 1205 H./1790 
J.C.), Tāŷ al-Ꜥarūs min ŷawāhir al-qāmūs. Taḥqīq. ꜤAlī Širī, Dār al-fikr, Beirut, Líbano, 
1994 J.C. / 1414 H., j.12, p.548. 
798 Op.cit., p.376. ve también: AL-KALBĪ, Ibn Daḥīya, Abū al-Jaṭṭāb ꜤUmar ibn Ḥasan 
(m 633 H. / 1235 J.C.), al-Muṭrib min ašꜤār ahl al-Maġrib. Taḥqīq. Ibrāhīm al-Abiyārī, 
Ḥāmid ꜤAbd al-Maŷīd, Aḥmad Badawī, Rāŷa’ah. Ṭaha Ḥusayn, Dār al-Ꜥilm li-lŷamīꜤ, 
Beirut, Líbano, 1955 J.C. / 1374 H., p.8. Xala‘a ‘iḏarh: Es proverbio árabe dirigido al 
joven empeñado en su pecado. AZ-ZABĪDĪ, Muḥammad ibn Muḥammad ibn ꜤAbd ar-
Razzāq al-Ḥusaynī (m 1205 H./1790 J.C.), Tāŷ al-Ꜥarūs min ŷawāhir al-qāmūs. Taḥqīq. 
ꜤAlī Širī, Dār al-fikr, Beirut, Líbano, 1994 J.C./ 1414 H., j.12, p.548. 
799 IBN BAŠKAWAL, Abū al-Qāsim Jalaf ibn ꜤAbd al-Malik al-Anṣārī al-Andalusī al-
Qurṭubī al-Mālikī (m.578 H./1183 J.C.), aṣ-Ṣilat fī tārīj a’immat al-andalus. Taḥqīq 
Ibrāhīm al-Ibyarī, Dār al-kitāb al-miṣrī wa Dār al-kitāb al-lubnānī, Beirut, Líbano, (1ª 
ed.), 1989 J.C./1409 H., p.657. 
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Así explicamos estos asuntos no del todo fiables por falta de argumentación, según la 
explicación del Iḥsān ꜤAbbās al decir: “La comprensión de todo esto se aclara si 
recordamos que Wallāda fue “al decir una mujer de letras que se relacionaba y acogía a 
mucha gente y los hablaba, los gastaba bromas y los amaba a uno sin otro, y no fue 
conservadora”801.  
Más de un investigador dice que ella no prestaba atención a su dignidad en los 
encuentros públicos asistidos por mucha gente, a pesar de sus varios intentos para 
convencerla de dejar de perversarla. Pero este tipo de atrevimientos lo proclama cuando 
dice
802
: 
يــلاـعـملـل ُحـلْص أ ِهــ لـلاو اــنأ اهــيت ُهيتأو يتـيــشــم يـشـم أو 
 نم يقشاع ُن ِّكمأ  وي ِّدخ ِنْح  ص  اهـيـه  ــتــْش ي ْن  م يت لُْبق يطُعأو 
(Los versos tratan de la mostrar la necesidad romántica de la mujer) 
Los anteriores versos señalan una realidad muy clara, según sus palabras "Por Allāh soy 
excelente" y esto tiene poca relación con su conducta sentimental. 
Según las informaciones a las que hemos llegado, se aprecia que las artimañas que uso 
Ibn Zaydūn para ponerla en evidencia no eran ciertas. Lo cierto era que ella no se 
avergonzaba de su imagen erótica y peor todavía cuando se mandó a poner los dos 
versos anteriores en su ropa confesando, así, su naturaleza y ofreciendo su cuerpo a 
quien sea para el puro deseo sexual.  
                                                                                                                                                                          
800 AL-MIṢRĪ, Ŷamāl ad-Dīn ibn Nabāta (m 768 H./ 1366 J.C.), Ṣarḥ al-Ꜥuyūnfī šarḥ 
risālat Ibn Zaydūn. Taḥqīq. Muḥammad Abū al-Faḍl Ibrāhīm, Dār al-fikr al-Ꜥarabī, El 
Cairo, Egipto, 1964 J.C./ 1383 H., p.7.  
801 ꜤABBĀS, Iḥsān, Tārīj al-adab al-Andalusī Ꜥaṣr aṭ-Ṭawā’if wa al-Murābiṭīn. op.cit., 
p.165. 
802 AL-KALBĪ, Ibn Daḥīya, Abū al-Jaṭṭāb ꜤUmar ibn Ḥasan, al-Muṭrib min ašꜤār ahl 
al-Maġrib., op.cit., p.8. 
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Wallāda es descendiente de la dinastía Omeya, quizá su excelencia se refiera a que 
pertenezca a esa familia, por eso fue una chica aventurera y tenía objetos políticos 
ocultos.  Ella no elogiaba el amor, pero iba por algunos objetos de conspirar para 
volveré a conquistar la Dinastía Omeya de nuevo. En el ministro Ibn Zaydūn encontró 
su ayuda para realizar sus deseos políticos y ayudar a los Omeyas a restaurar el trono 
del califato omeya que había caído"
803
 y cuando fue Ibn ʿAbdūs a Ibn Ḥazm Al- 
Ŷaḥūari, para revelarle las inclinaciones de la poetisa hacia la dinastía Omeya y sometió 
a Ibn Zaydūn ….., Wallāda empezó a buscar sus objetivos políticos y fingir el amor por 
Ibn ʿAbdūs para protegerla, y estar a salvo de la venganza de los Al- Ŷaḥūaryyn para 
confesar al ministro Ibn Ḥazm la política y su complot"804. 
Luego Ibn Zaydūn fue encarcelado, después de muchas acusaciones, quizá una de ella 
fue su intención de reconquistar de nuevo la dinastía Omeya gracias a la ayuda de 
Wallāda. Después de haberse enterado de su traición dijo805: 
     ٍر ذ  ح نم ُتْرعشتسا ام  كنم ينجُني مل  ا  رذحلا ُكِلهتسي ى  وهلا ُديك  تاهيه
806
 
     ْت  ردــــق  ةنـــتــف ّلاإ  كــُّبــح  ناـك اـم  ؟ا  ردـــقلا  عفدي نأ ىتفلا ُعيطتسي ْله
807
 
(Los versos tratan del amor y el destino de los amantes) 
Ibn Zaydūn la conocía a fundo y sabía que los literatos de Córdoba se competían para 
complacer y obedecerla, incluso el ministro Ibn ʿAbdūs. Éste le seguía y hacia todo para 
quedarse a solas con ella, sabiendo aun así que su amor hacia ella no era nada más que 
                                                          
803 Jafāŷā, D. Muḥammad ‘Abd al-Muna‘mi, miḥna Ibn Zaydūn kumā yaṣūruhā fī 
ša‘riḥi, al-Dikrā al-Ālfiyya limilāda Ibn Zaydūn, al-Rabāṭ, 1975, p.5. 
804 Op.cit., p.7. 
805 ḤAQQĪ, Mamdūḥ, ‘Ašur qimam fī tārīj al- Ādab al-‘Arabī, op.cit., p.487. 
806 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 25. 
807 Istaš‘arat :Tomo un símbolo de protección. 
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un capricho
808
. Con sus artimañas llegó más tarde, mediante un complot político, a 
derrocarlo y manchar su nombre personalmente Ibn Zaydūn fue muy influido por esta 
relación sospechosa, y aun se opone y reprocha, ella siempre tenía más de mil salidas 
para demostrar sus conductas
809
:  
ا ِتا قبوم ْرِفتغأ ْم لأل ِبُوّنذ  ؟ْلــ ل  ز اــ  هـــِب ِتــْي  ـتأ  ادـْمــ  ع
810
 
  باتعلا ِكيلإ ُتْززه ا  مهمو  ْل لِعلا ِبوُرُض  نْي ب ِتْر هاظ 
(Los versos tratan de la mala conducta de la amante) 
Y quizá lo único que mantenía viva la relación, era la intensa pasión de él hacia ella. 
Dicha pasión fue solo por un lado y esto es lo que mencionó aquí
811
 
  اقثاو ُتلز امو يدهع نع  تّْريغت  ُثِدا  و  حلا  كت  رَّيغ ْنِكل  كِدْه عب 
(El verso trata de la traición) 
Su parte galante hacia ella estableció entre su satisfacción obteniendo poca respuesta de 
la misma. Si ella le sigue portando mal de su largo abandono, le acabara desechando 
con su traición con su mala conducta la que sucede de un estilo asfixiado, derramado y 
vengativo. 
Permaneció la educación de Wallāda bint al-Mustakfī su intercesor de aquello, la que 
dejó argumento al lugar de la mujer andalusí en el dominio de la literatura, y de su 
intercesor también, no la ejecuto de sus conductas confusas forzadas, puesto que se 
                                                          
AL-BUSTĀNĪ, Buṭrus, Udabā’ al-Ꜥarab fī l-Andalus wa Ꜥaṣr al-inbi’āṯ., op.cit., J.3, p. 
125. 
809 Op.cit., p. 35. 
810  Múbiqāt: Los pecados, " Az-zall": Los errores. 
811 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.73. 
. 
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recreó en la poesía de Ibn Zaydūn, sólo en el especio de su contexto e indignación, a 
cambiar la circunstancia del periodo ante el poder de sus ancestros.  
5.6 Oposiciones hazmíes en la estabilidad de la idea del amor no correspondido 
)دحاو فرط نم بحلا ( 
“Hay amores que matan” (لتق ام بحلا نمو) , es la mejor expresión con la que podemos 
empezar este apartado. El amor de una sola persona es muy profundo y muy fuerte y si 
la otra persona no se siente de la misma forma o sus sentimientos no son iguales, o 
simplemente los oculta por algún motivo este es un tema también a destacar en la 
producción de este ilustre personaje.  
El amante sufre mucho, entra en una situación adictiva por parte de la persona amada, 
llegando al aislamiento y la ruptura total con la realidad, focalizando sus ganas y ansias 
vitales solo en que ese amor llegue a ser correspondido y reciproco.  
Así lo observamos en la vida de Ibn Zaydūn y su relación con Wallāda. La relación 
entre los dos va con el principio del amor de una solo persona que no le daba 
importancia a sus sentimientos, a partir de los cuales se abren las puertas de su 
sufrimiento.  
Intentamos confirmar la idea del amor de una sola persona a través de Ṭawq al-ḥamāma 
fī al- ̛ulfah wa-al-̛ullāf. 
5.6.1 La traición    ردغلا 
 
Ibn ḥazm dice en “Ṭawq al-ḥamāma fī al- ̛ulfah wa-al-̛ullāf”: "Como la fidelidad es uno 
de los buenos calificativos, y que el engaño y la traición son de los peores, entonces la 
persona que empieza el engaño o la traición es la que es mala por el hecho simple de 
empezar"
812
. 
" ئدابلا نم ًاردغ ىمسي امنإو ،اههوركمو اهميمذ نم ردغلا كلذكف ،تافصلا ليبنو توعنلا يرس نم ءافولا نأ امك
هب"  
                                                          
812 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī ibn Aḥmad, Ṭawq al-ḥāmāma fī al- ulfah wa-
al-ullāf., op. cit., p.121. 
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 Y así Wallāda es la que empieza este hecho infame y el reprensible, según lo que 
hemos demostrado en el verso de Ibn Zaydūn813: 
 ْنــُخأ ْملو  يِدهع  تْنخ  ْنمث لاـــب يّدو  تعب 
؟ ا  ِحبا  ر , ِديازُم ْل ه : ِلائاق ؟ْنِز ــــــي ْنــــ  م ّمـُـث 
  تـنـُك يـتّدــُعاــمّزــلــل  ْن  مّزلاو  تْلح ْدقف ِن 
ــئِش  في ك  عي بلا ِصِخر أ نـ  م  دن  ـتـ ل يـنر ذ  و  ت 
(Los versos tratan de la traición) 
Él es el más perjudicado por su traición acompañada con "el negocio". Pues, Wallāda 
fue muy conocida por el engaño y la traición. Estas artimañas siempre las usaba para 
mantener controlados a los hombres.  Con la reproducción de esta imagen en los versos 
de gazal Ibn Zaydūn nos quiere dar informaciones sobre la personalidad de Wallāda que 
fue concisa en su comportamiento con los hombres
814
: 
  يئا ف  و نع  ارْد  غ  تْي  زا  ج ْد ق ل  ِسْخ بب  امْلُظ يتّد  و  م  تْعِب  و 
(El verso trata de la traición) 
En este sentido ‘Alqamah al-faḥl cuando dice815: 
                                                          
813 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 260. 
814 IBN AL-ŶAWZĪ, Ŷamāl ad-Dīn Abū al-Faraŷ ꜤAbd ar-Raḥmān ibn ꜤAlī ibn 
Muḥammad (m. 597 h.), Ajbār an-nisā’. Šarḥ wa taḥqīq. Nizār Riḍā, Dār maktabat al-
ḥayāt, Beirut, Líbano, 1973 J.C. / 1392 H., p145. 
815 ‘lqamah al-faḥl: ‘lqamah Ibn abda Ibn machira Ibn qais " murió hacia 603m" de 
bani tamin de najd, poeto preislamico contemporáneo a ʾimriā al-qais. Le apodaran de 
al-faḥl por ascender ʾimriā al-qais el príncipe de los poetas preislámicos en una historia 
conocida trata de um jundub, la mujer de ʾimriā al-qais."Ṣaqr, Āḥmad, Šuriḥa diván 
‘Alqama al-Faḥl, qadamu laḥu al-Duktūr Zukkī Mubārak, al-Maktaba al-Maḥmūdiyya, 
Al-Qāhira, 1º Ed. 1935., p. 9. 
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ينَّنإــف ءاســِّنـلاب ينولأس ت ْنإـف  ُبيبط ءاسِّنلا ِءاودأب  ريصب 
 وأ ِءْر  ملا ُسأر باش اذإ ُهلام َّل ق   ُبيصن نهدِو يف هل سيلف 
(Los versos tratan de la traición) 
La continua traición que tiene la amante hace que se extrañe de la fidelidad de él
816
 y 
esta es la extrañeza de Wallāda al cumplir sus promesas817: 
          ـُحلا يــف ُها  وهأ ن  م  و ُّدِجأ ُثــباـــع ّب   ُثـــكاــــن  وـــه ْذإ ِدهعلاب هــــل يفوأو 
             ى سلأا  و ِبُْرقلا  عـــ  م ينع ىأن  بيب  ح      ُثكام ِبلقلا ِرمضم يـــف هــــل  ميقـــم  
(Los versos tratan de la traición) 
Tenemos que detenernos aquí para realizar una crítica a la actitud de Ibn Zaydūn por su 
reacción ante la traición de Wallāda ya que conocía sus frivolidades hacia los hombres. 
Ya que él también acepta la humillación y se hace amigo de mucha gente que no le 
corresponde solo con la intención de encontrarla, y dice así: “hay amantes frívolos”. 
Esta negligencia en la reacción de Ibn Zaydūn demuestra su debilidad personal ante ella, 
sin embargo, no podemos ser así críticos y lo confirmamos de esta manera.  Quizá, tiene 
excusas en su comportamiento, y también quizás se le puede encontrar una explicación 
clara a su estado psicológico. 
5.6.2 La satisfacción   عوــُـُنقلا 
El término "satisfacción" en los diccionarios aparece bajo la voz con el significado de 
"satisfacer" significa: “Estar satisfecho con su destino”. Y algunos sabios dijeron según 
el Lisan al-‘arab: la satisfacción significa “consentimiento” y el satisfecho es el saciado, 
                                                          
816 Ibn Qutaybah Cit este verso en la poesía del poema huevar, pero Al-āmdi dejo de él 
"la mejor poesía de los nueves poetos es lo que se asemejar en lo docilidad y en lo 
dulzura de la poesía de los poetas desarrollados". AD-DĪNWARĪ, Abū Muḥammad 
ꜤAbd Allāh ibn Muslim., op.cit., p. 210. 
817 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.73. 
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y se llamó relación con “consentimiento” porque sacia de todo las cosas con la 
satisfacción
818
. 
 " ءيشلا ىلع لبقي هنلأ ً؛ةعانق تي ِّمسو .دادضلأا نم وهو ،يضارلا ىنعمب عناقلاو ،اضرلا ىنعمب نوكي دق عوُنقلا
."اًيضار هل يذلا 
Ibn ḥazm dice en sus rasa’il que: "un tipo de la satisfacción consiste en perder la mente 
y falta de distinción, muerte de sentimientos y adquiere el ser humano la capacidad de 
participar en lo que quiere sin miedo… "819. 
" بهذتو ،بعصلا نوهيو زييمتلا فلتيو ،ةحيرقلا دسفتو ،ةلمج لقعلا لضي نأ وهو هدروأ لصف عونقلا نمو
ريغلا نم طوقسو ،عبطلا يف ةيبلك عم لاإ حصي لا اذهو ،ّبحي نميف ةكراشملاب ناسنلإا ىضريف ،ةفنلأا مدعتو ،ة
 لقعلا-  هتحت ام ىلع رايع وه يذلا- هعم ديدش ّبح هلك اذه ديؤيو ،سح فعضو". 
 Aquí señalamos: que Ibn Zaydūn, abuso mucho en su amor para Wallāda, amor que le 
hizo declinarse y arquear su virtual en un celo mortal. Aunque esto no significa que 
hacia aquello con pura voluntad, sino fue ciego ante el poder de la pasión
820
: 
(Los versos tratan del amor intenso) 
                                                          
818 IBN MANẒŪR, Muḥammad Ibn Makram Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., op.cit., p. 
298, y: AL-QAZWĪNĪ, Abū al-Ḥusayn Aḥmad ibn Fāris., MuꜤŷam maqāyīs al-luġat., 
op.cit., j.5, p.32. 
819 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī ibn Aḥmad ibn SaꜤīd ibn Ḥazm l-Andalusī Al-
Qurṭubī (m 456 H.), Rasā’il ibn Ḥazm al-Andalusī. Taḥqīq. Iḥsān ꜤAbbās, al-Mu’assasa 
al-Ꜥarabīya li-d-dirāsa wa n-našar, Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1980 J.C./ 1400 H., p. 239. 
820 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., pp. 34-35. 
؟ّفخأ ا  مْيك  ربّصلا ِم  زلأ ْملأ ؟ّلمأ لا يك  رجهلا ِرثكأ ْملأ 
ى ضّرلا ِريغب ِكْنم  ضرأ ْملأ يدبأو ؟ْلــــنأ ْمل ا  مب  رورّسلا  
 ِبُوّنذلا ِتا قبوم ْرِفتغأ ْم لأ ؟ْلـــ ل  ز اـ  هــِب ِتـْي ـــتأ  ادـْمـ  ع 
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5.6.3 El abandono رـــْجـ  هلا  
Se define, entre otras acepciones como “El abandono de una relación”. Existen diversos 
tipos de rechazo en el amor hacia alguien o simplemente en dejarlo o abandonarlo y 
pueden verse distintos tipos de “abandono” en Ibn ḥazm en Ṭawq al-ḥamāma fī al-
 ̛ulfah wa-al- ̛ullāf:  
 Abandono: evitaba tener relaciones con nadie con el fin de evitar sospechas. 
 Abandono:   abandono infantil descubre la falta de la estabilidad de los sentimientos. 
 Abandono: abandono por motivos de descuido del amante. 
 Abandono a causa del aburrimiento del amante. 
 El abandono del amante a su amado por sentir alineación o amar a otra persona. 
 El abandono del corazón, o sea, el odio y no tiene cura. 
Otro tipo de abandono es el que se llama "abandono por el rencor" que corresponde al 
del gazal de Ibn Zaydūn, y con este se establece la relación natural y lógica entre la 
parte de la tracción y de la conducta, Ibn ḥazm dice: 
 "el abandono del rencor, se define como el abandono que deja las mentes estupefactos, 
y quien afligió de estas astucias que afronten a su amante, y tiene que evitar a quien le 
odia,  …”821  
" مث  هذهب ىهد نمف ،لهاوذ لوقعلا ىلخ يذلا وهو ؛ءلابلا مظعو ليحلا تدفنو ريطاسلأا تَّلض انهو ،ىلقلا رجه
 امبرف ،ههركي هنأ يردي ام بنتجي نأ بجيو ،هنسحتسي هنأ فرعي ام دمعتيلو ،هبوبحم بوبحمل َّدصتيلف ةيهادلا
 ةبغرلاو ةقفاوملا ردق يردي نمم بوبحملا ناك نإ هيلع كلذ هفطع يف عمط لاف اذه ردق ملعي مل نم امأو ،هيف
 هيف وه امب هسفن بساحيلو ناولسلا دمعتيلف هفارصتسا ىلع ءرملا ردقي مل نإف ؛بونذ هدنع كتانسح لب ،هفارصتسا
هنكمأ هجو يأ ىلع هتبغر لين يف ىعسيو ،نامرحلاو ءلابلا نم". 
Ibn Zaydūn sabía esto. Se opuso a Ibn ʿAbdūs y selo afirmó basándose en Ibn ḥazm822: 
                                                          
821 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī ibn Aḥmad, Ṭawq al-ḥāmāma fī al- ulfah wa-
al-ullāf., op. cit., P.112. 
822 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.91. 
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                 ُءافولا  كاذ  نْيأ ٍرماع اـــــ بأ  ؟ّضغ ُشيعلاو ُنانسو ُرهّدلا ِذإ
823
 
(El verso trata de la fidelidad) 
Todo esto no ha hecho que Ibn ʿAbdūs no dejara su relación con Wallāda pero la 
fortificó. Se puede decir que el encarcelamiento de Ibn Zaydūn fue la última gota que 
derramo el vaso, y que hizo que Wallāda renunciara a su amado824: 
          ار بِع ىلِقلا ِنيناف أ نِم يـــــل  تي دب أ  لا ث  م ىو هلا ِثيداح أ يف ين نل سر أ
825
 
  ة  حِراج ِقُبت م ليد س  ج نِم ِرج هلاِب  لا لـــُح ىن  ضلاِب اهي لـــ  ع  تع ل  خ ّلاِإ
826
 
(Los versos tratan del rencor) 
Volviendo a lo que dijo Ibn ḥazm:  
“نإ  لب ،هفارصتسا يف عمط لاف اذه ردق ملعي مل نم امأو ،هيف ةبغرلاو ةقفاوملا ردق يردي نمم بوبحملا ناك
 ءلابلا نم هيف وه امب هسفن بساحيلو ناولسلا دمعتيلف هفارصتسا ىلع ءرملا ردقي مل نإف ،بونذ هدنع كتانسح
هنكمأ هجو يأ ىلع هتبغر لين يف ىعسيو ،نامرحلاو". 
Aunque Ibn Zaydūn veía venir el final de su historia de amor con  Wallāda, pero no 
acepto la idea y lo demuestra su dicho
827
: 
                             ُجأأـب ى صُْقأ  و ٍمْرـُج لاب ىف ِبـــْن ذ لا    َّبحلا ُقدا  ص ىو هلا ُضْح  م يّننأ ى  وس
828
 
                                                          
823 Ad-dahru úasnān: el periodo en su alto cerecino, y sus acontecimientos atascadas. 
Al-‘aišu guddicho ġuḍ:la vida rico y tranquila.  
824 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 69. 
825 Áfānin: es la rama o el fruto. Al-qilā: el rentar y el odio. Al-‘ibar: exhortación. 
826 Aḍ-ḍanā: El nfermedad. "Al-ḥilal: es lo tela. 
827 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī ibn Aḥmad, Ṭawq al-ḥāmāma fī al- ulfah wa-
al-ullāf., op. cit., p.112. 
828 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 58. 
 287 
 
(El verso trata del amor intenso)
829
 
 
           ىلِقلا ىلع يحْضأف ىوكشلاب  كيداغأ                                      ِبْـتـعـلاـب ُرــفظأـف ى بتُـعلـل كوجرأو
830  
(El verso trata de tristeza) 
Y lo ves insistiendo en preguntar, y aumento de expresiones
831: 
 يبيب  ح ُرج ه نُك ي مـــ لىِلق نــ ع  لاـ لـ  م يـــّنــ  جــ  ـتــلا  كاذ لا  و لا 
مــ ل  و ىفاــع ِذإ  يِرـكـــُش ُه َّرــ س ىل تباــ ف يربـ  ص ُة ياــغ اـم ِرد ي 
 ِهــِب ىـضر ي يذـــَّلاــِب ٍضار اـــن أ لا ُتُلق ام تُم  لاق و ل ن  م  يِل 
(Los versos tratan del abandono) 
No fue un abandono por aburrimiento, sino que un abandono por rencor, y él ruega que 
su amante lo perdone excusas de su amante, convenciéndose para calmar su pasión. 
5.6.4 La distracción      ولسلا 
La "distracción" de la raíz " distraer": lo distrajo, y se distrajo, divertidamente, y se 
divirtió, y le hizo divertir " de algo o por lo general, y la palabra está derivada de 
algunas palabras. "La distracción y el absurdo y el juego y el paseo y el turismo y la 
excursión. Y son: bromear-bromea-divertir-divierte-placer-place (tú), distraer-distrae, 
jugar-juega
832
. Ibn Zaydūn amó a Wallāda y le influyó a lo largo de su vida poética, a 
pesar de su traición.  
                                                          
829 Mahd Al- haúā: sincero del amor. 
830 Á‘ādik bišakāa: te lo traigo de antes posibles. Al-‘utbā: la satisfacción. 
831 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.421. 
832 Ve la asignatura "Salā", IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram ibn Manẓūr, 
Lisān al-ʿarab., op.cit., j.7., p. 231. 
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Ibn Zaydūn afirma que su deseo, la esperanza y toda su vida no tiene valor en el caso de 
no tener a su lado a Wallāda. Fue una distracción muy natural según el dicho de Ibn 
ḥazm, que tiene "la resistencia y que es la paciencia, y que ves que el hombre se aparece 
de la resistencia, y en su corazón una mordedura… ".833 
 رهظي ءرملا ىرتف ،ربصتلاب ىمسملا وهو سفنلا رهق" ىري هنكلو ،ىفشلإا زخو نم اغدل دشأ هبلق يفو ،دلجتلا
"ةحداف نع لاإ عقي لاو ،ةميظع نع لاإ ثدحي لا هنلأ هسفن بساحي وأ ،ضعب نم نوهأ رشلا ضعب 
Ibn Zaydūn trata de explicar la causa de la tristeza, la añoranza, y su motivo de 
diversión, o mejor su pretensión de la distracción y la paciencia
834
:  
  ا ن يبأ  يِرذعو ى فــــخأ ِهِتـــْيدــــبأ يذلا يف ِكُرذع  ناك ىتح ُلسأ مل 
(El verso trata de la distracción y la paciencia) 
Esto es lo que subrayó Ibn ḥazm: Y la gran diferencia entre el paciente y el impaciente 
es que se ve al paciente en la cima de fustigar y pretender el insulto de su amante y para 
aguantarlo más que nadie".
835
 
" هيلع لمحتلاو هبوبحم بس رهظأو ،دلجلا ةياغ ىدبأ نإو ربصتملا ىرت كنأ يسانلاو ربصتملا نيب يماعلا قرفلا
 ."هريغ نم كلذ لمتحي 
 Y tenemos que encontrar, supuestamente, en la poesía de Ibn Zaydūn un verso que 
establezca la aproximación interactiva y no se atreve a oponer los pecados de la amenté: 
         ى  وهلا ىلإ ِريمّضلاب ُِكتوكش دقلو  انّمأف ِكيلع ٍق ن  ح ْنِم ُتْو ع د  و
836
 
(El verso trata de la reprobación) 
                                                          
833
 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī ibn Aḥmad, Ṭawq al-ḥāmāma fī al- ulfah wa-al-
ullāf., op. cit., p.121. 
834 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.61. 
835 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī ibn Aḥmad, Ṭawq al-ḥāmāma fī al- ulfah wa-
al-ullāf., op. cit., p.148. 
836 Al-ḥanaq: elodea. 
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Esta interacción se repite en varias ocasiones y se ve que Ibn Zaydūn intenta animar y 
exhortar a sí mismo para recuperar la dignidad perdida
837
: 
 ٍرــــِهاــم ْنـم  كـــ ليلخ ْرذــنأو  ْضرـــــع اـــــم اذإ ِنونجلا ّبطب
838
 
 ّي كلاـــب ُرِدا بـــُـي  ِدامّضلا  لــْب ق   ْضـ  ضـــُحلِاب لا ّمّسلاب ُطِعُْسي  و
839
 
 َّرـــــمأ ُهلاــقــل يبرـــشم لاف  ّضــــ قأ ُها  وــــ نِل يــعـــ  جْضـــ  م لا  و
840
 
(Los versos tratan del amor intenso) 
 
                       ِهــيــقِشاــعِب  اــّـفــِخ تســُم اــــي             ِهــيـحِصانـِل  اّشــِغـ  ـتُسـم  و
841
 
                         اــنــيف  ةاـــشُولا  عاط أ نــــ  م  و             ِهـــيـف َّوــُـلُسلا انع ط أ ّىت  ح  
يــــنار أ ِذإ ِهــــَّلـــِل ُدــمـــ  حلا  ِهيعَّدــ  ـت  تنُك ام  بيذـك ت
842 
 (Los versos tratan de la reprobación) 
Todo lo que hemos dicho anteriormente, debido al rencor a Wallāda y al deseo de 
cambiarla e incluso su descripción por decir mentiras, no le ha servido para nada a Ibn 
Zaydūn. Nosotros vemos que Ibn Hazm no tuvo razón en buscar salidas al traidor. De 
                                                          
837 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.93. 
838 Ṭabb Al-junún : locura fuerte. 
839 Ás‘aṭ Ad-daúā: lo tomo por nariz. Al-ḥaḍaḍ: medicamento, un jugo perecido del 
pimiento. 
840 Áqḍā :áspero. 
841 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.53. 
842 Istaġšah: lo perteneció o lo falsedad. 
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ello, queda claro el motivo que le hizo a Ibn Zaydūn perderse, desmarcándose de 
generosidad. Y a pesar de todo sigue deseando la cercanía de Wallāda: 
 
ُولُض يف ِِكبلقك  بْل ق ْل ه  ويع ؟يّن ع ِتْو ل  س  نيح ِكنع ولسأف
843 
يِسفــــن ِكاضر  لانت ْنأ ْتّنمت يـّنـّمتـــلا  كاذ  ةــــّيــنم  ناـكــف 
(Los versos tratan del amor intenso) 
5.7 La mujer y la naturaleza en la poesía de Ibn Zaydūn 
La naturaleza representa "la fuerza dominante para cada arte, incluso éste mismo está 
considerado, desde el punto de vista de algunos filósofos, como la imitación de la 
naturaleza, y la transferencia de sus imágenes y su imitación”844. Y la lectura de la 
poesía árabe nos revela que, entre la poesía y la naturaleza, "relación de compañía 
notable, ya que la poesía árabe tradicional, gira entorno a dos temas principales e 
inseparables que son, el ser humano y la naturaleza. Porque el poeta simula ambos y 
busca lo básico”.845 Los poetas y los filósofos siempre han percibido la relación del 
hombre y la naturaleza, el poeta quiere hacer de la naturaleza una esencia, y hace de ella 
una personalidad de la “naturaleza” y al revés.”846 
                                                          
843 Al manih: lo muerte. 
844 AL-AlWSĪ, Ḥikmat ꜤAlī, aL-’adab Al-’Andalusī fī Ꜥaṣr al-muwaḥidīn, maktabat Al-
jānŷī, El Cairo, Egipto, 1976 J.C./ 1396 H., p53. 
845 AL-MATYŪTĪ, Maṯnā ꜤAbd Allāh, Ḥarakat al-faḍā’ fī š-šiꜤr al-andalusī: Nuṣus 
Ibn Zaydūn aš-šiꜤrīya Anamūdaŷan. Dār Maŷdalāwī li-n-našr wa at-tawzīꜤ, Amán, 
Jordania, (1ª ed.), 2013 J.C./ 1434 H., p. 143. 
846 NĀṢIF, Muṣṭafā, aṣ-Ṣura al-adabīya. Manšurāt Dār al-Andalus, Beirut, Líbano, (3ª 
ed.), 1983 J.C./ 1403 H., p. 7. 
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No cabe duda de que la naturaleza andalusí ha tenido una presencia significativa en la 
literatura de al-Andalus, la poesía de la naturaleza andalusí está íntimamente ligada a la 
naturaleza en sus diferentes aspectos. Este tipo de poesía se ha convertido en una 
manifestación en la que se distinguieron los andalusíes.  
Ya se ha dicho anteriormente que los poetas del al-Andalus solían comparar los 
encantos de las mujeres con la naturaleza. Sin embargo, estos poetas lo hacían en virtud 
de su entorno más sensibles que los poetas de Oriente en la representación de las 
escenas de la naturaleza. Ellos veían las mujeres como brillantes imágenes de la belleza 
de la naturaleza, y cada uno de ellos tenía una perspectiva de la mujer a la que amaba o 
por la que sentía pasión. Porque eran "soñadores, imaginativos, apasionados y buscaban 
un amor perfecto difícil de alcanzar".
847
 
De las muchas obras que incluyen datos sobre la naturaleza de al-Andalus, hay dos 
interesantes obras como son Nafḥ aṭ-ṭīb min ġuṣn al-Andalus ar-raṭīb wa ḏikr wazīrihā 
Lisān ad-Dīn Ibn al-Jaṭīb de Al- Muqqarī., (1041 H), y Ṣifāt Ŷazirāt al-Andalus de al-
Ḥimyarī. Son dos fuentes que ofrecen de manera muy clara lo que caracterizó esta 
naturaleza, que fue la primera fuente de inspiración para los poetas andalusíes. Algunos 
la asociaron a todos sus sentimientos y a sus sensaciones. Y otros que se integraron en 
ella totalmente, encontrando en ella un lugar de refugio donde configurar los detalles 
descriptivos de su poesía.  Šawqi Ḍayf ha mencionado algunos de los poetas andalusíes 
que se ocuparon especialmente de la naturaleza de Al-andalus en su obra "Los poetas de 
la naturaleza y el vino”, como por ejemplo, Ibn ʿAbd r-Rabaḥ, ar-Ramadī, ʿAbd el-
Malik al-Ŷaziri, ar-Ruṣāfī, Moḥamed Ibn Idrīs, Abī al-Ḥaŷāŷ, Ibn Jatamah, ʿUbada Ibn 
Ma-l- ؙa s-Sam ؙa, ʿAbd r-Raḥman al- ؙAnṣarī, ʿAbd r-Raḥman Ibn Maqana, ʿAli Ibn Ḥusyn, 
Omaya Ibn Abī Aṣ-Ṣalt, y Moḥamed Ibn aṣ-Ṣafār. Dice Ibn Jafāŷa describiendo la 
naturaleza:
848
 
مــكُرد هـلــل ٍسُـلدـنأ لــهأ اــي       ُراــجــشأو  راـهـنأو  لــظو  ءاــم 
                                                          
847 AS-SŪLĀMĪ, Ibrāhīm, al-’Iġtirāb fī aš-šiꜤr al-Ꜥarabi al-ḥadīṯ. Manšūrāt zāwīya, 
Rabat, Marruecos, 2008 J.C./ 1429 H., p.122. 
848 SANADAH, ꜤAbd Allāh, Taḥqīq. Diván ibn Jafāŷa. Dār al-MaꜤrifa, Beirut, Líbano, 
(1ª ed.), 2006 J.C./ 1427 H., p. 133. 
 292 
 
مـكِراـيد يـف لاإ ِدـلخلا ُةـنج اـم     ُترـّيـ  خ ت وـلو ُراتخأ تنك اذـه 
Y dice Ibn Jatima hablando de lo mismo: "al-Andalus tiene el mismo peso que al- 
Maġrīb, o compensado por la Meca o Yaṯrib"849 
"بِرَثي وأ ُةَّكم لاإ اهنع ضِّوُعي وأ ،بِرغملاب ُسلدنلأا ُنَزاُوت ىتمو" 
 
Y al-Muqqarī en la obra Nafḥ aṭ-ṭīb, dijo sobre la naturaleza de al-Andalus y su belleza: 
"su mérito no lo cumplen las palabras, y los cauces de su virtud son insuperables"
850
.  
"هرُابغ ُقُشي لا اهِلضف يراجمو ،ةرابعب ىفوتُست لا اُهنِساحم" 
Y sobre al-Andalus dijo Ibn al-Jaṭīb: “Allāh (Dios) atribuyó a al-Andalus una vida 
desahogada, deliciosos alimentos, animales de buena raza, y frutas abundantes”851.  
" َّصخ "هكاوفلا روردو ،ناويحلا ةهارفو ،تاوقلأا ةذاذلو ،شيعلا قدغب سلدنلأا دلاب الله 
Un cronista nos hace una descripción geográfica de al-Andalus, "La longitud de al-
Andalus es treinta días, y está atravesado por cuarenta ríos grandes, en al-Andalus hay 
innumerables fuentes, baños y minerales".
852
  
"  لا ام ِنداعملاو ِتامامحلاو ِنويعلا نم اهبو ،ًارابِك ًارهن نوعبرأ اُهقِشيو ،اموي نوثلاث ُسلدنلأا ُلوطىصحي " 
“Es una isla rodeada por las mares, y por este motivo se incrementa su fertilidad y su 
arquitectura por todas las partes, cuando viajas de ciudad en ciudad, entre los pueblos se 
extiende el paisaje de forma continua, una construcción de ríos y de campos”.853 
                                                          
849 IBN AL-JAṬĪB, Lisān ad-Dīn, al-Iḥaṭa fī ajbār ġarnāṭa. Taḥqīq. Muḥammad ꜤAbd 
Allāh ꜤAn-nān, Maktabat al-jāniŷī, El Cairo, Egipto, (2ª ed.), 1973 J.C/ 1392 H., p. 255. 
850 AL-MUQQARĪ, Šihāb ad-Dīn Aḥmad ibn Muḥammad., Nafḥ aṭ-ṭīb min ġuṣn al-
Andalus ar-raṭīb wa ḏikr wazīrihā Lisān ad-Dīn Ibn al-Jaṭīb., op. Cit., p. 127. 
851 ŠALABĪ, SaꜤd IsmāꜤīl, al-Usūl al-Fannīya liš-šiꜤr al-andalusī (Ꜥaṣr al-Imāra). Dār 
n-nahḍat Miṣr li-ṭ-ṭibāꜤa wa n-našr, El Cairo, Egipto, 1984 J.C. / 1404 H., p. 60. 
852 ꜤATĪQ, ꜤAbd al-ꜤAzīz, al-Adab al-Ꜥarabī fī l-Andalus. Dār an-nahḍa al-Ꜥarabīya, 
Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1975 J.C./ 1395 H., p. 15. 
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"تقدحأ ٌةريزج  ىلإ ِةنيدم نم َترفاـس ىتمف ،ةهج ِلُك نم َةراـمِعلاو َبصخلا اهيف ْترثكأف ،ُراـِحبلا اهب،ةنيدم  لا
 ِرازمو ٍهايمو ىرُق نيب ام ِةرامِعلا نم عِطقنت ُداكت"ع. 
Tras estas descripciones de un entorno que "se impone sobre las personas, 
presumiblemente, por sus brillantes colinas, sus extensos valles, sus pintorescas casas y 
sus fluidas cascadas". No había ninguna otra opción para los corazones de los poetas 
que complacer a sus emociones, y Nafa Salid, se refiere a esto diciendo en su obra 
titulada Š-šiꜤr aṭ-ṭabīꜤa fī l-adab al-Ꜥarabī al respecto: "La verdad es que los poetas de 
al-Andalus, se encontraban en la naturaleza, y su poesía, la perciben, la sienten y luego 
expresan sus sentidos y sus amores apasionados. Los poetas salían a menudo de forma 
individual, o en grupos para que el alma gozara de la belleza de la naturaleza, y luego 
expresaban de lo que se sentían". 
854
 
La naturaleza de al-Andalus era “la mejor con la que se podía forjar la posición del 
poeta y la percepción de su sensación cuando encarnaba sus significados y definía sus 
ideas. Y arrojaba sobre ella sombras y colores para revivir en ella la vitalidad y la 
emoción, a través de las fantasías y sugestiones guiando la emoción para penetrar su 
influencia en los sentimientos de los oyentes."
855
 
Tenemos un buen ejemplo en Ibn Jafaŷah, que era conocido por la gran cantidad de 
monólogos con la naturaleza y su descripción, intercambiando con ella las sensaciones y 
los sentimientos. Se dirigía a ella como si estuviera hablando con una persona. Su trato 
con la naturaleza era diferente "Por la singularidad que le distinguía no solo entre los 
poetas de al-Ándalus, sino también entre todos los poetas árabes, de modo que este 
poeta se considera el más grande de los poetas de la naturaleza para los árabes en sus 
                                                                                                                                                                          
853 AD-DAQQĀQ, ꜤUmar, Malāmiḥ aš-šiꜤr al-andalusī. Dār aš-Šarq al-Ꜥarabī, Beirut, 
Líbano, 1973 J.C./ 1393 H., p. 8. 
854 NAWFAL, Sayid, Š-šiꜤr aṭ-ṭabīꜤa fī l-adab al-Ꜥarabī. MaṭbaꜤat Egipto, Egipto, 
1945 J.C./ 1364 H., p. 261. 
855 ‘Īsā, D. ‘Abd al-Laṭīf Yūsuf, al-Ṣūra al-Faniyya fī ša‘r Ibn Zaydūn: darrāsa 
faniyya, Dār Gīdā’ li-lnušari wa al-Taūzī‘, ‘Amān, 1º Ed. 2011 J.C./ 1432 H., p.162. 
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distintas épocas". 
856
La naturaleza de al-Ándalus dominaba su la mentalidad, la amaba 
como amaba a sí mismo, dice:
857
 
  ةدرو اهيتـنـجوـب ُبابـشلا  ق  ـتـف ابابش ُدـيم  ـت ٍة لِحْسإ ِعرـف يف 
  ةناسوُس اهِديِج ُفِلاوس ْتحضو   اباـّنـُع اـُهفارـــطأ ْتدّر  وــ  ـتو 
  ءاـم ُنسُحلا  ضاـف ُءاضيباه قوف ا ـبا ب  ح ُسيفنلا ُّر ُّدلا اهب افطو 
La influencia de la naturaleza de al-Ándalus y su magia han hecho que los poetas 
andalusíes "compusieran una poesía que competía con la de los poetas de Oriente. Ellos 
describían la naturaleza con descripciones en las que destacaban sus cualidades 
materiales y morales. Leer al poemario de Ibn Zaydūn nos proporciona una imagen 
clara, ya que la naturaleza formó una escena de amor en su vida y una vía de escape 
psicológica para él, "Y cuando se reúne con ella, ésta le hace evocar sus paraísos, el 
bienestar del amor bajo sus sombras. Amenudeo, el poeta acude a la naturaleza para dar 
los significados de sus palabras, asimismo, para sus imaginaciones amorosas. La 
naturaleza provocaba en el poeta todos aquellos significados del amor, agitando en él 
los sufrimientos del amor abrasador y penoso, y también consolida el contacto entre él y 
su amada incluso se dice que, “siempre que se mencionaba a la mujer y su gran 
admiración y atracción hacia ésta, la naturaleza con su esplendor y el placer sensorial en 
todos sus matices, se mencionó a Ibn Zaydūn también”. 858 
La mujer amada no estaba en la poesía de Ibn Zaydūn sino la naturaleza de al-Andalus, 
...se ocupa de las manifestaciones de la naturaleza y extrae de ella los elementos de 
                                                          
856 ḌAYF, Šawqī, Tārīj al-’adab al-Ꜥarabī: Ꜥaṣr al-Andalus. Dār al-maꜤārif, Egipto, 
1989 J.C. / 1409 H., p. 320. 
857 SANADAH, ꜤAbd Allāh, Taḥqīq. Diván ibn Jafāŷa. Dār al-MaꜤrifa, Beirut, Líbano, 
(1ª ed.), 2006 J.C. / 1427 H., p. 37. 
858 AL-ꜤĀMIRĪ, Sāhira ꜤAlīwī, al-Makān fī š-šiꜤr Ibn Zaydūn. Baḥṯ muqaddam li-nayl 
daraŷat al-maŷistīr fī ādāb al-luġa al-Ꜥarabīya ŶāmiꜤat Bābil, Irak, 2008 J.C./ 1429 H., 
pp. 18, 62 
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imágenes fijas y móviles, especialmente las que tienen relación con la mujer y las 
descripciones de la poesía amorosa"
859
. 
Ibn Zaydūn se lanzó con la naturaleza andalusí a un mundo que le alejara del 
sufrimiento interno que le ha sido perseguido durante la relación con su amor Wallāda. 
Se intensificó la confidencia íntima entre él y el mundo exterior, incluso deseaba el 
poeta ser parte de esta naturaleza. Así fue la experiencia poética y el sincero sufrimiento 
presentes con intensidad en su poesía. De este modo, la naturaleza es "una completa 
imagen psicológica o cósmica, retratada por el poeta, cuando piensa de manera 
profunda".
860
 
Al-Mutanabbī al tratar la naturaleza recurrió a la técnica poética llamada falacia 
patética, como lo hemos explicado antes, pero Ibn Zaydūn fue más allá de todo eso 
cuando optó por la personificación de la imagen poética y por humanizar la naturaleza, 
como vemos en el ejemplo en los siguientes versos:
861
 
هب ِقسا  و  رصقلا ِداغ ِقْر بلا  يِراس اي           ا نيقس ي َّدُولا  و ىو هلا فْرِص  ناك ن  م 
ا نـ  ـتـــّيحـت ْغـّلب اــ بــ َّصـــلا  ميســن اـــ ي  و   انيِيحي ناـــك اّي  ح ِدْعُبلا ىلع ْو ل ْن  م 
 Ibn Zaydūn se dirige a la naturaleza personificándola y compartiendo con ella para 
aliviar sus sufrimientos y la agudeza de sus dolores, invoca a la lluvia para que sea 
benévola con el palacio de su amada saciándolo con su pura agua; porque ella, es decir 
la amada, le sació un día de la pasión del amor. A continuación, en el segundo verso el 
poeta asocia su vida con la respuesta al saludo por parte de su amante, pues el poeta se 
                                                          
859 RAHĪM, Miqdād, aṣ-Ṣūra al-balāġīya fī šiꜤr Ibn Zaydūn: ahlalhdeeth.com, Fecha de 
consulta: 19/10/2015 J.C./ 05/01/1437 H. 
 
860 HILĀL, Muḥammad Ġanīmī, an-Naqd al-adabī al-ḥadīṯ. Dār aṯ-Ṯaqāfa, wa Dār al-
ꜤAwda, Beirut, Líbano, 1973 J.C./ 1393 H., p. 383. 
861 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., pp.10-11. 
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dirige a la brisa de la pasión, para que ésta le transmita sus saludos a su amante, ya que, 
al responder a su saludo, le dará nueva vida. 
El lector del poemario de Ibn Zaydūn ve reflejado el espíritu sentimental el cual aparece 
destacado en sus poemas, interpretando sus deseos, su amor, y la belleza de la 
naturaleza. Se aproxima a la naturaleza con un adorno retórico respaldado por la 
"naturaleza con todo lo que implica de los objetos, las partículas, y los fenómenos; para 
abastecerlo (al poeta) de los componentes de la imagen. En cualquier imagen poética de 
calidad encontraremos, sin duda, un pedazo de naturaleza retratada ante nuestros ojos. 
Se trata de un sustituto de una realidad objetivada de un aspecto sensual vivido, y como 
alternativa de la abstracción intelectual para el poeta.
862
  
De la lectura del poemario de Ibn Zaydūn, se desprende que "no sería lo más acertado 
buscar su genialidad sólo en sí mismo, sino en su propia poesía, en la cual se expresó 
sobre el sufrimiento interior de su corazón, y las inquietudes del amor y del dolor. En la 
poesía se sometió a una condición única la cual fue escuchar al monólogo del alma y los 
susurros del corazón, y así después se le ocurrieron las palabras sin dificultad”863. 
Se puede observar la multiplicidad de situaciones poéticas en las que Ibn Zaydūn lidiaba 
con la naturaleza, incluso llegó a vincular el nombre de su amada con la naturaleza. 
Atribuyendo las letras de su nombre al cielo, a la tierra y al agua, como vemos en los 
siguientes versos:
864
 
اـملــلو ءامسلاو ِضرلأــل نإ  ء      ُّمذــــت لا ة َّمذأ انيلــع 
  ءلاو ُّبحأ نم ِمسا ُضعب يه      عب ريركتبو ُّمِتتسي اهض 
                                                          
862 ꜤABD ALLĀH, Muḥammad Ḥasan, aṣ-Ṣūra wa al-binā’ aš-šiꜤrī. Dār al-maꜤārif, 
Egipto, (1ª ed.), 1982 J.C. / 1402 H., p. 33. 
863 RŪMIYYA, Wahab, ŠiꜤr Ibn Zaydūn: Qirā’a ŷadīda. Manšurāt al-hay’a al-Ꜥāmma 
as-sūrīya, li-l-kuttāb, Wizārat aṯ-ṯaqāfa, Siria, 2014 J.C./ 1435 H., p. 103. 
864  AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.277. 
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La poesía de Ibn Zaydūn, representa la manifestación más clara de la simbiosis entre la 
naturaleza y el amor, “Esta vinculación de la naturaleza en el poema emana vitalidad y 
calidez incluso, y gracias a esto, obtuvo el poeta el título de “el poeta del amor y la 
naturaleza”865, por parte de algunos estudiosos. Veamos su queja en estos versos en los 
que personifica y le pregunta a la naturaleza:
866
 
بي ْنأ ِنأي ملأيك يلثم ىلع ُمامغلا  ِلصنلا  تلصنم ُقربلا يِرأث  بلطيو 
 ُمُجْنأ ْت  ماــ قأ ّلاــ ه  و  امتأ  م ِلّيللا        يلثن نم  عاض ام ِقافلآا يف  بدنتل 
En estos versos, Ibn Zaydūn “quería que las nubes llorasen, y los relámpagos 
desenvainaran su espada, exigiendo venganza, y que las estrellas celebrasen un funeral 
por sus buenas obras”. 
La poesía amorosa de Ibn Zaydūn toma su valor de la vida del poeta, tal y como él lo 
vivió entre dos mundos contradictorios: un mundo en el cual el poeta soñaba con 
momentos de amor y armonía con su amada, y otro mundo en el cual sufría en los 
estragos del rechazo y la privación. Se trata de una característica destacada en la poesía 
de los poetas andalusíes de la época, los cuales nunca dejaban nada que sus ojos no 
observaran sin inspirarse en ello. Por esa razón vemos que Ibn Zaydūn "no le bastaba 
con una descripción del paisaje que veía, sino que también lo trataba con su 
imaginación, cubriéndolo con su precisión y atención, aspirando a una imagen la más 
agradable y sensible posibles"
867
. Podríamos considerar que Ibn Zaydūn es leal al 
romanticismo (sentimentalismo) a través de sus experiencias y sus sentimientos. Así lo 
encontramos llamando a su amada con cariño cuando la compara con los paraísos llenos 
                                                          
865 RABĪ, Muḥammad Aḥmad, aṭ-ṬabīꜤa fī ši’r Ibn Zaydūn: Dirāsa taḥlīliya. Uṭrūḥa 
muqaddama li-n-nayl daraŷat ad-duktūrāh fī l-adab, Qism al-luġat al-Ꜥarabīya, ŶāmiꜤat 
Yarmuk, Jordania, 2013 J.C./ 1434 H., p. 27. 
866 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 159. 
867  MUṢṬAFĀ, ꜤAdnān Ṣālaḥ, Fī š-šiꜤr al-Andalusī. Dār aṯ-ṯaqāfa, Qatar, (1ª ed.), 1987 
J.C. / 1407 H., p. 220. 
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de frondosos árboles y de los cuales cortan en los ojos del poeta los más bellos capullos 
y flores, como dice en este verso suyo
868
: 
            ان ظحاول ْتنج أ املاط  ةضور اي انيرسنو  اّضغ اب َّصلا هلاج  ادرو 
Lo que siente Ibn Zaydūn por naturaleza “generalmente forma parte de su sensación por 
la belleza mezclada con lo que el poeta siente y piensa de la mujer. De la disolución de 
estas sensaciones el poeta acuña su poema en forma de poesía amorosa, el anhelo, y 
recuerda. Ibn Zaydūn no observa la naturaleza a través de su mente ni de su imaginación 
con el fin de captar las descripciones y los símiles, sino que responde a las razones de sí 
mismo, sus sensaciones internas y sus propios sentimientos. De ello, vemos que la 
naturaleza acompaña los sentimientos del poeta"
869
. 
El lenguaje poético de la poesía amorosa árabe, "nos lleva con cada idea a una 
palpitación y un latido que teje los sufrimientos. Después de que la persona adquirió 
alegría y felicidad. Se trata de un lenguaje mediante el cual el poeta recupera sus días y 
sus recuerdos. Y así se mueven los sentimientos. Un lenguaje que tiene su propia 
característica, su naturaleza e inspiración"
870
. Y esto lo encontramos en los siguientes 
versos del poeta cuando une la nostalgia a su ciudad, Córdoba, con la suya propia
871
: 
 
؟ ُعـمط  م ِكيف له ُءا َّرغلا ُة بطْرُـقأ  ِكــنيـبل ىّرـ  ح  ِدـبـك لـهو؟ُعــ ْقـــُنــت 
؟ُعـِجر ـم ِةدِيم  حلا ِكيـلايلل لـ ه  و          ُنسُحلا اذإ  ُعمْسم ُوهللاو ِكيف ىأر  م 
                                                          
868  AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.11 
869  AL-ASAD, Nāsir ad-Dīn, laysa fī šiꜤr Ibn Zaydūn, maŷallat “al-kitāb”, Ꜥadad jās 
bi aḏ-ḏikrā al-alfīya li-mīlādi Ibn Zaydūn, Rabat 1975 J.C./ 1395 H., p. 60. 
870 Al-ŶAMAL, Imān, Qaṣīdat al-ġazal fī Ꜥaṣr al-muwaḥḥidīn: Dirāsa fanīya., op.cit., 
p.159. 
871 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p.38. 
 299 
 
 ُ أطوم ِكيدل اينُدلا ُفنك اذإو 
Ibn Zaydūn ha incluido la naturaleza de al-Andalus en la mayor parte de sus poemas 
amorosos árabes, sobre todo cuando estaba encarcelado en la prisión de Córdoba y 
enviaba a su princesa amada y a Córdoba sus confidencias favoritas, en las cuales 
aparecía el poeta unido a la naturaleza con toda su belleza. Todas las descripciones de 
Medina al-Zaḥara agitan el corazón del poeta para recordarle de sus seres queridos 
encendiendo su anhelo. Así se convierte Madinat al-Zaḥra en Wallāda, y viceversa dice 
el poeta al respecto
872
: 
  ِكُـتْرـكذ ينإ  ءارـهّزـلاـبم ُقفلأاو اـقاـتـشـ ا قار دـق ضرلأا ىأْرمو  قـلـط 
                          ِِهــِلئاـصأ يف  للاـِتـْعا ِمـيسـّنلـل  و    اــ قاـفـْشإ ّل  ـتــْعاــف يـل ّق  ر ُهــنأـك 
                         مستبم ّيّضـفـلا هِئام نـع ُضوّرـلاو     مـكا اـ قاوطأ  ِتاـّبَّلـلا ِنـع  تـقـ قـش 
 ْتـم  رـصـنا ا ـنـ ل ٍتّاذـ ل ِماــّيأــك  مْوــ ي  ا ــقاّرس ُرهّدـلا  ماـن  نيح  اـهـل ا ْنـتـب 
Algunos críticos consideran que este poema ha tenido una fuerte influencia en la poesía 
europea relacionada con la naturaleza. Asimismo, en los poetas románticos del siglo 
XIX en Europa
873. Ibraḥim Salama ve que el poema tiene algo del simbolismo 
romántico y este simbolismo o la asimilación de la naturaleza es lo que pretende la 
crítica europea que hay en estos versos.  
Si la visión de al-Mutanabbī tiene un aspecto espiritual de la mujer exenta de 
perspectivas sensuales o sexuales físicas; pues la característica destacada que hemos 
encontrado en la poesía de Ibn Zaydūn desde su punto de vista sobre la mujer, es el 
deseo sensual, en el cual no hay diversión mental emocional, y esto lo confirman las 
propias palabras del poeta en estos versos
874
: 
   اـّي  رُّثـــلاٍو ةعـجـه  دـعــب يــنراز ـــبـــشـــب  ملاّظلا ُردقــت  ةـحار ِر 
                                                          
872 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., pp. 46-47. 
873
 AD-DAQQĀQ, ꜤUmar, Malāmiḥ aš-šiꜤr al-andalusī. op.cit., p. 157 
874 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 200. 
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 ٍدوقع يـــف ،ِهِموجن ْنم ىجّدلاو  ِرــــْســـ ن  و ٍكاــــــ  مِس ْنـــِم نلألأت ي 
                             ادْروز لا اه نيـــب  قـــفلأا ُبســحت       ِرــــبــت ُريــناــند ُهــ قوــف ْت  رثـــن 
    ٍفْش  ر  ب ذعأ  با  ض ُّرلا ُتْف ش  ر ف  ِض قلا ُتْر  ص ه  و ِرْص ه  ف طْلأ  بي 
Los versos que acabamos de leer revelan la impulsividad de un poeta por la naturaleza 
para disfrutar de la vida y sus placeres. 
La poesía acaso podría definirse como un intento psicológico para darle vida a un 
mundo que está exento de ella, y cambiar sus formas fijas y oscilantes por aquellas que 
siempre serán renovadas por la renovación de las sensaciones psicológicas. Por lo tanto, 
nos encontramos como venimos viendo, con el poeta Ibn Zaydūn sigue contando con la 
naturaleza volcando en ella sus sufrimientos psicológicos. Le otorga connotaciones 
particulares asociadas a la experiencia emocional inminente del poeta, trazando los 
surcos del alma dentro del círculo del equilibrio psicológico entre él y el entorno de los 
objetos perceptibles que lo rodean. Esto genera la proyección del alma sobre las cosas, 
Por eso vemos que el poeta pide a la lluvia un trato benevolente y suplica que porte su 
saludo a su amada, que se apresure en saciar el palacio de su amante con agua dulce 
para que salde la deuda después de que ella ya saciara con un amor puro y 
apasionado
875
: 
  رصقلا ِداغ ِقْر بلا  يِراس اي هـب ِقـسا  و ىو هلا فْرِص  ناـك ن  م ا نيقس ي َّدُولا  و 
 ّنـ  ع ْلــــ ه  كِلاـنـُه ْلأــــسا  وىـ انُرــ ُّكذ  ـت لإـــىـ ســــــمأ ُهُرــ ُّكذــــت  اــفـ ا نـينـعـي 
 ْغــــّلـب ا بَّــصـلا  مـيـــسـن اـــ ي  و ا ن  ـتـّيحـت اّي  ح ِدُْعبلا ىلع ْو ل ْنــ  م انِييحـي ناــــك 
La mujer y la naturaleza siempre han sido en al-Ándalus las dos caras de la misma 
moneda, “Porque la mujer no es nada más que una pieza específica de la naturaleza, y 
ésta es el único apoyo para la mujer. Ambas forman un paisaje inscrito en un cuadro en 
el que la humanidad celebra fiestas del deleite en las mansiones espaciosas, rodeadas de 
arriates de flores aromáticas"
876
, 
                                                          
875 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., pp. 10-11. 
876 ŠALABĪ, SaꜤd, al-Bay’a al-Andalusīya wa ṯaruhā fī š-šiꜤr: Asr Mulūk aṭ-Ṭawā’if. 
Dār n-nahḍat, El Cairo, Egipto, 1978 J.C. / 1398 H., p. 83. 
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A partir de la lectura y el estudio de la imagen de la mujer y de la naturaleza en el 
poemario de Ibn Zaydūn se puede afirmar que este poeta es el más hábil en emplear la 
naturaleza cuando desea transmitir sus deseos emocionales y sus penas de amor. Por lo 
tanto, podemos decir que el romanticismo (sentimentalismo) encuentra lo que busca en 
el poemario de este poeta. El movimiento romántico de finales del siglo XVIII dentro de 
la literatura europea y sus principios están en la literatura árabe en general, y en la 
literatura andalusí, en particular. Esto que planteamos puede que abra el camino para 
futuras investigaciones y otros estudios para intentar ahondar más en esta hipótesis y 
llegar a conclusiones más certeras. 
5.8 El masoquismo en la poesía de Ibn Zaydūn 
Las teorías psicológicas modernas han adoptada un concepto especial acerca de la 
identidad humana, mientras que el aspecto de (ello) de acuerdo con la comprensión 
psicológica es “un grupo de diferentes tendencias con conflictos perturbados y fuertes. 
Empujadas hacia el placer a las causas innatas justificadas en el logro del placer y 
alejarse del dolor.  Lejos de la lógica no entra en su cuenta el bien o el mal. Según esto 
el “yo” es aquella personalidad que conocemos en nuestros mismos.877   
Existe una estrecha relación entre la literatura y el alma humana; La vida del ser 
humano está compuesta por el sentimiento y el subconsciente, separados por la 
represión o la zona de (ello/ وهلا). Las palabras emitidas por (ello/ وهلا) son claves 
esenciales para determinar la personalidad. También se consideran ventanas a través de 
las cuales el psicoanalista o los críticos, analizan la psique para conocer sus secretos y 
zonas ocultas. El poeta como ser humano, ante todo, siente, percibe y le afecta todo lo 
que está a su alrededor. Hay que añadir también a esto -por el hecho de ser-, la agilidad 
y sutilidad en la percepción, la capacidad de expresarse y de imaginar. Él es un artista y 
no es una persona cualquiera. Si las condiciones de su vida sufren algún cambio, si pasa 
por momentos difíciles y crisis, o por el contrario, llega a lograr algunas metas, o 
cuando vislumbra de lejos las intenciones, las esperanzas y los deseos en su vida, Todo 
                                                          
877 AL-QŪṢĪ, ꜤAbd al-ꜤAzīz, Usus aṣ-ṣiḥḥa an-nafsīya. Maktabat an-nahḍa al-miṣrīya, 
El Cairo, Egipto, (7ª ed.), 1982 J.C. / 1402 H., pp. 13, 110. 
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esto le afecta a él y a su vida "878 . Por eso a veces el poeta aparece preocupado, 
impaciente, hastiado o se deja llevar por la ira fácilmente. En otras ocasiones él mismo 
aparece sereno, alegre, y optimista. Y cuando mira a su alrededor lo ve todo con alegría, 
esperanza, y buen augurio. Entonces se tranquiliza su alma y su mente se relaja. En 
ocasiones, puede estar lejos de la familia, sufriendo la soledad, o estar en la prisión y 
todo esto también le afecta.  
El poeta en todos estos casos intenta retratar lo que se siente y su efecto sobre el mismo 
expresándose con hermosas composiciones en las que influyen las ideas y los 
significados, las cuales no dejan de tener un gran componente de circunspección, de 
seriedad, deleite, buen gusto, un alto talento artístico y literario. 
Estos sentimientos y percepciones reflejados en la poesía han dado un impulso a 
muchos de los que se interesan por la literatura y su historia, al considerarlas un 
documento y un registro fiables a la hora de aplicar alguna valoración crítica 
relacionada con el poeta. Ráfagas de cargas que se encargan de registrar todo lo que está 
pasando en la realidad, o pasando a través de los acontecimientos, y se le ha concedido 
esta capacidad de registrar, y la posibilidad de la expresión exacta. No sería de extrañar 
que el conflicto entre las personas en general y los poetas en particular, viven entre el 
optimismo y pesimismo depende de sus motivaciones en la vida. Algunos la reciben 
apenados y entristecidos y que no ven en ella nada más que, siniestro, vileza, ingratitud, 
oscuridad, y lo que está detrás de la oscuridad, y otros la reciben con alegría radiante 
viéndola augurio de buena suerte, algo bueno y muy iluminosa. Los primeros son los 
pesimistas que no ven en la vida, nada más que la miseria y el dolor, si la describen y la 
retratan pues la transmiten en sus peores imágenes, mostrando sus maldades y lo que 
hay en ella de amargura, no obstante, los otros son más optimistas y ven en la vida la 
felicidad y el placer, la describen y la retratan transmitiendo las formas más bellas, nos 
ofrecen lo mejor de ella y lo que contiene de gozo y alegría. 
                                                          
878 JIḌAR, Ḥāzim ꜤAbd Allāh, Waṣf al-ḥayawān fī š-šiꜤr al-andalusī Ꜥaṣr aṭ-ṭawā’if wa 
al-Murābiṭīn. Dār aš-šu’ūn aṯ-ṯaqāfīya al-Ꜥāmma, Bagdad, Irak, 1987 J.C/ 1407 H., p. 
221. 
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La biografía de Ibn Zaydūn no ha podido obviar la relación con su amante Wallāda, 
pues se trata de una experiencia emocional reflejada en su poesía le hizo saborear todos 
los matices del amor, y también las dosis y las variedades del suplicio, desde el goce 
amoroso, el abandono, la coquetería, el rechazo, la aceptación, la astucia, la proximidad 
y el alejamiento. Estos conflictos emocionales formaron parte de toda su vida, desde el 
esplendor de su juventud hasta la fuerza viril y (o melancolía) la nostalgia su edad 
adulta. 
La relación literaria de Ibn Zaydūn con Wallāda, ha forjado un rico material para los 
estudiosos e investigadores. Y rara vez encontramos a un autor que haya pasado por alto 
esta relación en su estudio sobre el poeta Ibn Zaydūn. Hay quienes consideran que la 
literatura árabe en gran medida se benefició de Wallāda e Ibn Zaydūn, porque ambos 
han representado un modelo de expresión del amor, tal vez el pionero en este tipo de 
relaciones amorosas. Puesto que era el aspecto tanto intelectual como social lo que 
atrajo al poeta Ibn Zaydūn hacia ella. Porque Ibn Zadyūn no buscaba el amor carnal por 
sí mismo, como lo hiciera el poeta preislámico Imr ؙu Alqais, ni el amor al 
exclusivamente espiritual como lo solían hacer los que hacían referencia al amor 
platónico, por imposibilidad del encuentro de los cuerpos. Tampoco el amor lujoso/   ّبح 
فرتلا como el de ʿOmar bin Abī Rabiʿah, que resulta ser una diversión o algo lúdico más 
que cualquier otra cosa. Sin embargo, los investigadores divergen sobre la causa de la 
separación entre los dos amantes, de aquellos que vivían una historia de amor platónico 
interminable. Una de las razones podría ser a causa de una trampa política tramada por 
Ibn ʿAbdus que terminó llevando a Ibn Zaydūn a prisión, para aprovecharse de la 
situación y luego comenzar a dar pruebas de afecto buscando la amistad de Wallāda. 
Hay quienes que creen que Ibn Zaydūn le gustó una de las criadas de Wallāda y le lanzó 
indirectas en la presencia de esta lo que le hizo decir estos veros satíricos: 
اننيب اـم ىوهلا يـف فصُنت تنك ول  ِرَّيختت مـلو يتيراـج  وـهـت مـل 
ـتو ِهـلاـمجـب  ارــمثـم  اـنـصـُغ  تكر  ِرمُثي مل يذلا نُصغلل  تحْن  جو 
 امسلا ُردب ينـنأـب  تـِمـلـع دـقـلو يرتشُملاب يتوقِشل  تعـلو نكـل 
La otra razón se debe a que Wallāda probablemente quería alejarse de Ibn Zaydūn para 
hacerle sufrir y que este le eche de menos, porque quería que de los labios y pluma del 
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poeta salieran los más bellos de los poemas. Según la tradición esto es lo que 
normalmente solían hacer las mujeres astutas o sibilinas a las que encanta torturar 
sentimentalmente a los hombres.  
Entre el amor y la adoración y un tipo que es "loable que a veces se separa de la persona 
adorada, cómo, por ejemplo, el que adora a su esposa o su nación y se separa de ellas 
por causa de la muerte o de otra. En este caso desaparece este ser adorado pero la 
adoración permanece igualmente. Este tipo de aflicción que, si la persona que lo padece 
se arma con la paciencia del y se ofrece con resignación a Allāh por la eterna 
recompensa, se le concedió el premio de los pacientes, (según la doctrina islámica). 
Pero si se deja llevar por la ira y la impaciencia, pues perdería a su adorada mujer y la 
recompensa. … etc.”879. 
"شعي مك ،قوشعملا ةقرافم هيلع بترتي دومحم ٌقشع قوشعملا بهذيف ،هريغ وأ ٍتومب اهقرافيف َهتَمأ وأ هتأرما ق
 هتاف عزجو طخس نإو ،نيرباصلا باوث لان بستحاو هبحاص ربص نإ ءلاتبلاا نم عون اذهف ،وه امك قشعلا ىقبيو
هباوثو هقوشعمI …" 
Al leer minuciosamente el poemario de Ibn Zaydūn, especialmente aquellos versos que 
compuso cuando estaba lejos de Córdoba, encontramos en ellos palabras premonitorias 
de la alta calidad humana que hizo destacar su poesía, entre las cuales las más 
importantes son las que resaltan los valores de la lealtad y la devoción, dice:
880
 
يِسُْنأ  تْنأ  و ُنامّزلا ينـُشـِحوُـيأ   ؟يسْم ش  تنأ  و ُراهّنلا يـل ُمِلـْظُـي  و 
يناـملأا  ِكّتب  ــح  م يـف ُسِرـغأ  و          يِسرغ ِتا  رمث ْنم  توملا يـنـْجأـف 
يئاـ ف  و نع  ارْدـ غ  تـْي  زاـ  ج ْد ـقـ ل       يـتّد  وـ  م  تـْعـِب  و ِسـْخ بــب  اـمْلـُظ 
ِيـمـْكـح  عاـطأ  نامّزـلا ّنأ وــلو       يسفـ نـب ِهــِهراـكـم ْنــِم  ُكتْيدـف 
                                                          
879 AL-ŶAWZĪYYA, Ibn Qayyim, Rawḍat al-Muḥibīn wa nuzhat al-muštāqīn. op.cit., 
p.  145 . 
880 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 25.   
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Los poemas de Ibn Zaydūn nos han revelado que en su relación con Wallāda el ego es el 
que guiaba al poeta en los aspectos de la política y del amor, pensando que los 
miembros de su comunidad, incluyendo su amante Wallāda cederían a sus caprichos y 
sus antojos como solía hacer su madre. Esta visión tan altanera era más que suficiente 
para que el poeta no lograse alcanzar sus ambiciones. Una lectura minuciosa del 
poemario de Ibn Zaydūn "muestra su sufrimiento y pone de manifiesto una oscilación 
entre su fracaso en el amor y su fracaso en la política"
881
.  Su alma estaba "perturbada 
entre sus ardientes e inflamadas emociones: una emoción liviana de la belleza del ayer 
con todos los días alegres de unión amorosa que llegaron a ser cubiertas por una 
pintoresca y seductora naturaleza llena de esplendor y belleza, y otra emoción afectiva 
en este triste día poniendo mala cara y con triste presente que a su vez cubre la 
naturaleza de la capa del vestido, como una guapa señorita de luto. 
El poeta fracasó en llevar acabo sus ambiciones políticas y sentimentales, porque “no 
fue capaz de conservar el cargo de ministro de la corte de Abu al-Ḥazm Ibn Ŷaḥur y 
tampoco pudo ganar el corazón de Wallāda y conservar su amor. Este fracaso en el 
ambiente -político y emocional-, hizo explosionar su genio y su talento poéticos, 
después de haber probado la amargura del dolor y la reflexión frente a sus adversarios y 
sus enemigos. Era como si su talento poético no aflorara si antes no había sufrido¨
882
. 
        Si nos fijamos con detenimiento en la trayectoria de Ibn Zaydūn y su relación con 
Wallāda descubrimos que la realidad de esta relación entre las dos partes implicadas 
concuerda con el tipo de “amor no correspondido”. Un amor que consiste en torturar al 
“alma”, lo que la psicología llama “masoquismo”, un término que indica el placer que 
siente una persona que sufre padeciendo un dolor físico y psicológico. En este caso 
concreto se trata de situaciones en las que se refleja la influencia de las mujeres y su 
concepto sobre el amor, que usan el látigo en la tortura de aquel que ama, llamado en 
árabe Almazojiah “sometimiento”, que se diferencia del sadismo, que cuando una 
                                                          
881 AL-MATYŪTĪ, Maṯnā ꜤAbd Allāh, Ḥarakat al-faḍā’ fī š-šiꜤr al-andalusī: Nuṣus 
Ibn Zaydūn aš-šiꜤrīya Anamūdaŷan., op.cit., p. 122. 
882 AQDAḤ, Ḥasnā’, an-Narŷisīya wa taŷallīyātuhā fī ġazal Ibn Zaydūn., op.cit., p. 
222. 
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persona se complace en torturar a otras. A saber, que el masoquismo está vinculado con 
las mujeres mientras las cualidades sádicas con los hombres. Cualquiera que sea la 
razón, las experiencias Ibn Zaydūn con las mujeres fue triste, y los espacios están 
cubiertos de tristeza y dolor, hasta que sufrió lo que podría llamarse masoquismo
883
. Así 
que el poeta continúa cantando y durante mucho tiempo, un amor falso, que no le 
aportaba nada más que sufrimiento y humillación. En cuanto a su adorada Wallāda esta 
padecía el sadismo, una enfermedad psiquiátrica que hace que sus afectados sólo 
obtengan placer sexual cuando se les infringe daño, sufrimiento o humillación a los 
demás.  
El sadismo se manifiesta claramente en esta mujer cuando prepara una trampa al 
hombre. Y cuando éste cae en su red y ya es una presa suya, y se siente locamente 
enamorado de ella, entonces para ella es el momento adecuado para atormentarle con 
sus rechazos haciéndole sufrir toda clase de penas y carencias. 
El masoquismo tiene múltiples grados y diversidades, esto depende del patrón de 
sufrimiento físico y moral y de medios utilizados. El masoquista obliga a los demás a 
reprocharle buscando toda clase de la tortura y vive todo esto con gran éxtasis. Al 
mismo tiempo busca la humillación y el ostracismo y esto se nos revela los siguientes 
versos de Ibn Zaydūn884: 
         !يعــــم  ةرضاـحو يّنـع  ةـبـئاـغأ       يعمساف ،  يربص  ليع اّمل ِكيدانأ 
          ى  رأ ْوأ ،ِكّبحب ىقشأ نأ ّقحلا يفأ      ؟يعُمدأـب اـقيِرـــ  غ يسافنأب  اقيِر  ح 
                             ٍقِشا ع ُسْف ـن ا  هــِب ا يْح  ـت  ة فْط ع لاأ           ِ؟ع  مس  م  و ى أْرمب هنم ىدّرلا ِتلع  ج 
El auténtico amor como percibe Ibn Ḥazm sólo lo siente aquel que lo padece, es como si 
este escritor nos quisiera aclarar que el amor sin sufrimiento, no tiene sabor. Y así dijo 
al respecto: "El amor-que Allāh te tenga en su estima-comienza con una broma y 
                                                          
883   :لاقم .كلذب عتمتسيو نيرخلآا بيذعت قشعي يذلا )يداسلا( فلاخ ، هسفن بيذعت قشعي صخش وه يشوساملا
 سفنلا ملع،ةفسلفلا :روحملا ،ندمتملا راوحلا ،ةراملاا دعسأ ،اهتافارحناو ةيخوزاملا ةيصخشلا ع ،عامتجلاا ملعو
1219  ،2005  :http://www.ahewar.org 
884 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 62. 
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termina con seriedad, sus significados son tan majestuosos como para ser descritos y su 
verdad solo podría ser percibida a través del sufrimiento"
885
.  
"ةاناعملاب لاإ اهتقيقح كردت لاف ،فصوت نأ نع اهتللاجل هيناعم تقد ،دج هرخآو لزه هلوأ الله كزعأ ّبحلا" 
La lectura de los poemas de Ibn Zaydūn nos revela que el poeta vive en un estado de 
ilusión emocional en su amor hacia Wallāda. Su poema ( ُنََمث ُهَل ام ٌقْلِعف ،َكاَضِر اّمأ). Esto era 
el comienzo del indicio de que el poeta comenzaba a notar que estaba a la deriva 
sumergido en un falso amor. Aun así, el poeta se disculpó con su amada por los versos 
de amor que había dedicado a su criada
886
: 
  م ث ُهـ ل اـم  قــــْلِعــف  كاــــ  ضِر اـمأــ ُن  ُن  مّزلا هلـْصو يف ين  حماس ناك وـل 
  تنأ  نيـــع  كــــ قارف يكبــتاـهُرـظان  ُنـس  ولا  كِرجه نع اهِرج ه يف ّج ل دق 
يــــل  كُـقا  ِرف ْر  دـْقـُـي ْنإـف ُةاي  حلا  تنأ  ُنـفـكلا ِر  ضُحيلف ْوأ ُربــقـلا ِر فـــُحيلف 
  نسح ِهـب يدــــهع يذلا  نامّزـلا ّنإ  ُنسحلا  كُهجو ينع  باغ ذم  لاح دق 
ىنـض ُتيـــفـــج ينأ ينءاس ام ِاللهو  ُنـــ ل  ع ىنضلاب يّرس ّنأ ينءاس ْلب 
يديــب ى  و  هلا ِْمت ك يف  يِرمأ  ناــك ْول  ُن دــ بــلا  يبلق يف اـــم ُملع ي  ناك اـــم 
Así comienzan sus cuitas psicológicas y abrumadoras a aumentar gradualmente hasta 
alcanzar su cima en muchos lugares de su poesía, como se puede apreciar en los 
siguientes versos
887
: 
  بــــ  جــ ع ُُهـــنأــش  بِحــُم يم  كيدفـي                ا  رِذــــتعم ءاـــج ّلاإ ِبّنذلاب  تئج ام 
 ٍر ذ  ح نم ُتْرعشتسا ام  كنم ينجُني مل                  ا  رذحلا ُكِلهتسي ى  وهلا ُديك  تاهيه 
 ْت  ردـق  ةنــتــف ّلاإ  كـــُّبــح  ناك اــــم                   ؟ا  ردقلا  عفدي نأ ىتفلا ُعيطتسي ْله 
Se observa en los versos anteriormente mencionados que el poeta ha empleado la forma 
del pronombre personal, (  / انلأا Yo/ego). Se trata de un intento de maximizar a sí mismo, 
usando el tiempo presente de indicativo en una clara referencia a sus sufrimientos 
duraderos. Sin embargo, se dirige a su amada recurriendo al género masculino de 
                                                          
885 AẒ-ẒĀHIRĪ, Abū Muḥammad ꜤAlī ibn Aḥmad, Ṭawq al-ḥāmāma fī al- ulfah wa-al-
ullāf., op. cit., p. 17. 
886 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 77. 
887 Op.cit., p.25. 
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acuerdo con la tradición del poeta árabe, con el fin de hacer de su amada su homólogo y 
quizá también por el temor a que su secreto se descubra. El alma romántica "vive en 
perpetuo conflicto entre los dos marcos: la primera en sí misma, entre lo material y lo 
espiritual y la segunda con el exterior, entre lo real y lo ideal. Cuando termina el primer 
conflicto, el alma humana está aquejada de esquizofrenia o tiene un trastorno de doble 
personalidad. Y cuando acaba el segundo conflicto, el alma entra en un proceso de 
rebeldía, y veces se convierte en alma introvertida"
888
.  
Sobre el sufrimiento psicológico de Ibn Zaydūn, al comentar los versos anteriores dice: 
"En el texto poético hay una intensificación de las características de la tragedia que vive 
Ibn Zaydūn. Tras la separación entre él y Wallāda. También vemos que en el mismo hay 
"algún tipo de vínculo, o de unión de los amantes", es decir, que se basa en una dualidad 
antagónica separación / contacto (لاصتلاا/لاصفنلاا). Además, el texto poético revela que 
Ibn Zaydūn está entre dos asuntos la separación, del que no hay manera tener una 
neutralidad con ella, y el deseo de un contacto que puede o no puede darse"
889
.  
Así ha sido acompañado por el encarcelamiento y el abandono, que estuvo a punto de 
destruirlo entre el dolor y la agonía. Vivía durante un tiempo entre el optimismo de la 
esperanza y otras veces en el pesimismo de la desesperación, los recuerdos de los 
sufrimientos de los viejos tiempos hasta consumirse de dolor. 
Podemos afirmar que Wallāda representa la mayor preocupación y la causa primordial 
en la vida del poeta, incluso este asunto quedaba vinculado a las demás cuitas y las otras 
preocupaciones nuestro poeta. La imagen de ella siempre le perseguía en sus desvelos, 
en sus sueños, allá donde estuviera, en los sitios donde permanecía, en sus viajes, 
cuando comía y bebía. Ella seguía presente en su encarcelamiento, en su destierro, y en 
su exilio.  En todos sus posiciones políticas y actividades literarias. 
                                                          
888 AL-YĀFĪ, NaꜤīm, Taṭawwur aṣ-ṣūra al-fannīya fī š-šiꜤr al-Ꜥarabī al-ḥadīṯ. Manšūrāt 
It-tiḥad al-kuttāb al-Ꜥarab, Damasco, Siria, (s.d), p. 123. 
889 AL-MATYŪTĪ, Maṯnā ꜤAbd Allāh, Ḥarakat al-faḍā’ fī š-šiꜤr al-andalusī: Nuṣus 
Ibn Zaydūn aš-šiꜤrīya Anamūdaŷan., op.cit., p. 131. 
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Al final el poeta convenció a su corazón de que la razón de la separación entre ellos era 
obra del destino, que se interpuso entre ellos-y no le fue favorable
890
: 
 ة فعاسم انيضقي  رهّدلا ىرأ          ْنُكي مل ْنإو ُهْنِما نيِضاقت  ّابغ 
En otro verso el poeta vuelve a confirmar que el destino lo sometió a la imposición de 
los censores del amor causando la separación entre él y Wallāda. Así dice891: 
  اْو عدف ى  وهلا انيِقاس ت ْنِم ادِعلا  ظيِغ       رهدلا  لاق ف َّص غ ن ْنِأبا نيــــــمآ 
                         ا نُِسفـــْن أــب  ادوـُـقعـــ  م  ناك اـــم ّل  حنا ف ا نيِدْيأب  لاوُصْو  م  ناك ام ّت بْنا  و 
Y continúa el masoquismo de Ibn Zaydūn reflejado en la tortura a sí mismo, cuando le 
pide a Wallāda que le sea fiel a su amor, buscando la benevolencia de ella en su 
lealtad:
892
 
  ةظِفاحُم انْمّد ام دهعلا ىلع يموُد انيد امك  افاصنإ  ناد ْن  م ُّرحلاف 
El concepto de amor también lo encontramos cuando Ibn Zaydūn "comenzó de él y 
terminó a él, y en lugar de someter su ego a su amante, el poeta trató de sujetar su 
amada a su ego. Por lo tanto, se perturbó el concepto de amor en él"
893
.  
El poeta ha permanecido aferrado a los hilos de esperanza del amor a Wallāda, 
enviándole los saludos dondequiera que pusiera sus pies en al-Andalus, como dice en el 
verso siguiente
894
: 
                                                          
890 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 11. 
891 Op.cit., p. 9. 
892 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 13. 
893 AQDAḤ, Ḥasnā’, an-Narŷisīya wa taŷallīyātuhā fī ġazal Ibn Zaydūn., op.cit., p. 
221. 
894 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 13. 
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 ْت يِق ب ام ِ َّاللَّ ُملا س ّانم ِكيلإ ا نيِفْخ ت ف ا  هيِفُْخن ِِكب  ة با ب  ص 
En este verso identifica la situación real que explique los caprichos ambientales y las 
emociones psicológicas de nuestro poeta, que están tratando de mantener su ego de la 
frustración. De modo que su saludo a Wallāda está asociado al anhelo que hay en su 
corazón y que el poeta está intentando ocultar. A pesar de toda revelación emocional 
hacia Wallāda ésta, como es costumbre en una mujer como ella, con su orgullo y su 
astucia, no presta atención a sus sentimientos para ayudarle a extinguir las llamas del 
sufrimiento del poeta y la búsqueda infructuosa de éste para ganar su aceptación, 
incluso aun sabiendo Ibn Zaydūn que Wallāda le estaba mintiendo con su amor, ya que 
el poeta se da cuenta con esta clara indicación de que su amor no es correspondido
895
: 
يــنا  رأ ْذإ ِهَّلـل ُدْمــ  حلا  ّد ت  تنُك ام  بيذك ت ِهيِع 
يّل ّستلا  م  زُهي نأ ِلبق نِم  ِهيلي ام ُقوـــّشلا  بلغيو 
Ibn Zaydūn vivía las etapas del masoquismo en su vida bajo lo que hoy llamamos el 
caos de las emociones y las perturbaciones, que consiste en una clara evidencia de que 
existe un alma que vive sometida a una perdición psicológica de los sufrimientos. 
Asimismo, lo describe en los versos de un poema cargado de contradicciones, a veces 
revelando la verdad de Wallāda, como hemos visto en los versos anteriores, y otras 
veces admitiendo que su amor es inevitable
896
: 
             انُّريغي ّان ع ْمُك يأ ن اُوب سْح ت لا اـط ْنأا نيـبِحُمـلا ُيأّنلا  رــّي  غ ام ل 
               لا د ب ا نؤاوْهأ ْت ب ل  ط ا  م ِالله  و ا نينامأ ْمكنع ْتف  رصنا لا  و ْمُكْنِم 
En los siguientes versos también se comprueba
897
: 
        ارِه تشُم ِسانلا يف ِهِب ُتو د غ ن  م اي  َّم ـهلا يساُقي  كي ل ع يبل قار كِفلا  و 
                           ينُسِّن  ُؤي  اناسِنإ  قـــل أ م ل  تــبِغ ِنإ          ار  ض  ح د ق ِسانلا ُّلُك ف  تر ض  ح ِنإ  و 
                                                          
895 Op.cit., p. 53. 
896 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 10. 
897 Op.cit., p. 49. 
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Estos versos evidencian la autenticidad y la sinceridad de la lucha del estado mental de 
Ibn Zaydūn898: 
              يعُولُض يف ِِكبلقك  بْل ق ْل ه  و ؟يّن ع ِتْو ل  س  نيح ِكنع ولسأف 
            يِسفـن ِكاضر  لانت ْنأ ْتّنمت  ينـــّمتـــلا  كاذ  ةـيــنم  ناكـف 
En otro lugar de su diwān, al-Mutanabbī vuelve a insistir en la falsedad del amor de 
Wallāda899: 
 
  كّرـــــ  غ  و ٍة ّدلا  و ِدْه ع ْنـــِم  ْض م  و  قْر ب  و ىءا  ر ت  با  ر س 
 ُنُونُّظلا  و ا  ِهب  ءا ف  ولا ّنُظ ت      ْض  ر ف ْن  م ىل ع ُلُوق ت ا  هِيف 
Un investigador comenta sobre los dos versos arriba mencionados que Ibn Zaydūn: 
"confesó que la época de Wallāda es un espejismo que apenas aparece, desaparece, o 
como un relámpago que apenas refulge se desvanece, y tal vez el espejismo y el 
relámpago no dejan rastro, el espejismo es un punto brillante que pronto se desvanece 
en la completa oscuridad, y el relámpago apenas resplandece desaparece sin dejar rastro, 
y ello indica intensa de la cantidad de la desesperación causada por Wallāda y la 
convicción del poeta  de que su relación era más que una fantasía."
900
. 
El poeta Ibn Zaydūn ha demostrado a los críticos través de sus contradicciones poéticas 
que él no se congració con el amor de Wallāda, salvo en el recuerdo, la nostalgia y la 
añoranza.  Estos sentimientos fueron causados por el sufrimiento psicológico del 
mismo. Y esto es lo que hemos intentado demostrar seleccionando los versos que 
confirman lo que hemos mencionado antes. Concluimos que ambos amantes se querían, 
pero con un amor egoísta, es decir, cada uno se quería a sí mismo. Cada uno pretendía 
                                                          
898 Op.cit., p. 60.  
899 Op.cit., p. 92. 
900 AQDAḤ, Ḥasnā’, an-Narŷisīya wa taŷallīyātuhā fī ġazal Ibn Zaydūn., op.cit., p. 
204. 
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satisfacer sus deseos a través del otro; Ibn Zaydūn buscaba una mujer ideal que 
satisficiese a todos sus deseos, para poder ascender categóricamente llegando a destacar 
en su círculo de amistades. Por su parte, Wallāda quería tener un esposo perfecto para 
dar envidia a sus amigas, y también para lograr lo que había echado de menos en la 
figura de su padre. Al menos eso es lo que desde el punto de vista de la creación 
literaria se desprende de los textos.  
Los dos han fracasado en el amor, porque Ibn Zaydūn no pudo mantener el corazón de 
Wallāda por su arrogancia, y debido que su amor a sí mismo era mayor que su amor a 
ella. Por supuesto Wallāda no podía tolerar esta arrogancia y semejante vanidad, porque 
el amor que se sentía ella hacia sí misma era mucho más intenso que el amor que se 
sentía por Ibn Zaydūn. Entonces el ego es el venerado y el propósito al mismo tiempo, y 
el amar al otro no era sino un medio para lograr ese fin. 
Hemos intentado comprender el masoquismo de Ibn Zaydūn a través del análisis de los 
síntomas del amor en la obra de Ibn Ḥazm, Ṭawq al-ḥamāma fī al- ̛ulfah wa-al-̛ullāf, ya 
que este autor se considera una referencia medieval en la filosofía y la psicología del 
amor. También porque es "el resultado de la experiencia real, que se extrae su lenguaje 
de la experiencia y no del inventario memoria, como suele ocurrir con la mayoría de los 
poetas árabes. Su experiencia se caracteriza por la vitalidad, la espontaneidad, y la 
honestidad”901, en un intento de demostrar la idea del amor no correspondido. 
 
 
                                                          
901 ṬAḤṬAḤ, Fāṭima, al-Ġurba wa al-ḥanīn fī aš-šiꜤr al-Andalusī. Manšūrāt kulīyat al-
ādāb wa al-Ꜥulūm al-insānīya, Rabat, silsilat rasā’il wa uṭrūḥāt raqm 19, ŶāmiꜤat 
Muḥammad al-Jāmis, Marruecos, Dār n-našr: MaṭbaꜤat an-naŷāḥ al-ŷadīda; Casablanca, 
(1ª ed.), 1993 J.C. / 1413 H., p. 203. 
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6. ESTUDIO TÉCNICO SOBRE LA POESÍA DEDICADA A LA MUJER EN AL-
MUTANABBĪ E IBN ZAYDŪN 
6.1 El valor de la métrica en la poesía dedicada a la representación de la mujer 
El arte, en sus diversos motivos, supone “un intento personal de darle vida a un mundo 
en el que no hay vida, y trasladarlo de unas formas fijas y repetidas a unas formas en 
constante renovación al ritmo al que se renuevan las impresiones personales”902. Esta 
visión del arte va en consonancia con lo que señala Ibn Rashīq en su teoría de la poesía: 
“Es algo más duro que transportar rocas. Se dice que la poesía es como el mar, esto es, 
lo más sencillo para el ignorante y lo más temible para el sabio, lo que más fatigas causa 
a los corazones de quienes la conocen a fondo. Los que construyen la poesía son más 
clarividentes en su arte que los propios sabios”903. Si nos preguntan por el motivo de la 
elección del estudio de la métrica en lugar de cualquier otro de los elementos que 
conforman la musicalidad y el ritmo de la poesía, hemos de decir que esa elección es 
algo consciente y motivado, puesto que cuando los otros son “el medio más importante 
que los poetas utilizan para expresar sus ideas y sus emociones”904, y el metro ocupa un 
lugar destacado entre los críticos “por su papel fundamental en la generación de un 
influjo en las almas y los sentimientos de los oyentes, gracias a su fuerza oculta, 
parecida a la fuerza de la magia
905
. Porque la función de la lengua en la poesía es una 
función de sugestión, de inspiración y de representación, puesto que “no se trata 
solamente de palabras o de significados, sino que la poesía encierra muchos aspectos 
musicales, emocionales e imaginarios, así como diversas clases de sugestión, 
                                                          
902 AL-ḤĀWĪ, Ilīya, Fī an-naqd wa al-adab., op.cit., p. 44. 
903
 AL-QAYRAWĀNĪ, Abū ꜤAlī al-Ḥasan ibn Rašīq, Al-ʿUmda fī maḥāsin al-šiʿr wa-
ʾādābihi., op.cit., p. 117. 
904 AN-NUWAYHĪ, Muḥammad, aš-ŠiꜤr al-ŷāhilī Manhaŷ fī dirāsatih wa taqwīmih. 
ad-Dār al-qawmīya li-ṭ-ṭibāꜤa wa n-našr, El Cairo, Egipto, (s.d)., p. 69. 
905 ḌAYF, Šawqī, Fuṣūl fī l-šiʿr wa-naqdihi, Dār al-maʿārif, Egipto, 3ª ed., 1971, p. 28. 
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inspiración y simbolismo”906. El poeta creador es “el que disfruta con esa gran 
sensibilidad inherente a los sonidos de la lengua, el que posee una gran capacidad para 
armonizar sonido y sentido, el que sabe cómo equilibrar el sonido y las ideas, por un 
lado, y expresarlas por otro lado. Hay una clara relación entre el timbre de las palabras y 
la melodía de las voces, por una parte, y los hechos representados o expresados, por otra 
parte, puesto que la personalidad de las palabras solo se define a la luz del conjunto de 
las letras que las componen”907. La casida en la poesía árabe es una construcción 
equilibrada en la que el poeta comienza “recordando los hogares, los restos y las huellas 
del campamento, llorando y lamentándose, interrogando a esos lugares y pidiéndole a su 
compañero que se detenga, haciendo de ello motivo para recordar a las gentes que 
habitaron allí. Después llega al preludio amoroso, lamentando la crueldad de sus 
sentimientos, el dolor por la separación, la extrema pasión y amor que siente… Con ello 
logra captar la atención de los oyentes, así que se dispone a emprender el viaje de su 
poesía, entre desvelos y fatigas, para comenzar con la parte del panegírico. El buen 
poeta es el que sabe hilar todos estos motivos de forma equilibrada y fusta, sin hacer 
que ninguno de ellos se imponga en el poema de manera que resulte demasiado largo y 
aburra a los oyentes y no agote los deseos del público de escuchar más”908. La poesía 
verdadera es aquella “en la que el aspecto de los sentidos va a la par y en equilibrio con 
el aspecto de los sonidos”909. Diríase que la poesía completa es aquella que consigue 
plasmar las verdaderas cualidades de la poesía. Por ello el sentido en la poesía 
“requiere, para que pueda entenderse plenamente y para que el lector pueda percibir el 
influjo y el impacto buscado, un ritmo y una música poética. Si ese sentido se traduce en 
prosa, no se produce ese impacto pleno en el receptor, porque la prosa no solo carece de 
                                                          
906 Ḥasan, ʿAbd al-Ḥamīd, Al-ʾUṣūl al-fanniyya li-l-ʾadab, Ed. Angloegipcia, El Cairo, 
1964, p. 59. 
907 Abū Hayf, ʿAbdullah, Al-Naqd al-ʾadabī al-ʿarabī al-ŷadīd fī l-qiṣṣa wa-l-riwāya 
wa-l-sard, Ed. de la Unión de Escritores Árabes, Damasco, 2000, p. 94. 
908 AD-DĪNWARĪ, Abū Muḥammad ꜤAbd Allāh ibn Muslim, aš-ŠiꜤr wa aš-šuꜤara’., 
op.cit., p. 76. 
909 COHEN, Jean, Binyat al-luġat fī š-šiꜤr., op.cit., pp. 11-12. 
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música, sino que también carece de una parte de ese sentido pleno”910.  Los metros de la 
poesía árabe son una herramienta fiel que permite hacer llegar la poesía al receptor, que 
transmite las sensaciones del poeta y expresa los arcanos de su alma. La experiencia 
humana a través de las distintas épocas ha confirmado que no hay poesía sin música
911
, 
porque la música es “la esencia de la poesía, su columna vertebral, sin la que no puede 
mantenerse en pie”912. Y la música está ligada también a la rima que utiliza el poeta en 
cada uno de los esquemas métricos. Cuando Valéry (n. 1871- m. 1945) habló sobre su 
poema “El cementerio marino” dijo: “Al principio no era más que una imagen musical 
vacía o llena de sílabas sin sentido que me venían a la mente y me ocupaban durante 
cierto tiempo”913. En ese mismo sentido señala Reverdy (n. 1889- m.1960); “Con 
respecto al poeta, la palabra precede a la idea y la orienta, pero es el sonido el que 
precede a las palabras y las convoca, de manera que el ritmo y la música son el origen 
primero, aunque no resulte muy claro, y aunque el poeta no esté lejos del espíritu del 
ritmo y de la música”914. Chiller (n. 1759 – m. 1805) escribió a su amigo Goethe (n. 
1749 – m. 1832) una carta en la que decía: “Siento al principio una especie de 
preparación o preludio musical que embarga mi alma, y después de eso es cuando me 
viene la idea poética”915. 
                                                          
910  Al-Nuwayhī, Muḥammad, Qaḍiyyat al-šiʿr al-ŷadīd., op.cit., pp. 19-20. 
911 ʿAbdullah, Muḥammad Ḥasan, Al-Ṣūra wa-l-bināʾ al-šiʿrī., Biblioteca de Estudios 
Literarios, n.º 82, Dār al-Maʿārif, Egipto, p. 9.  
912 ḌAYF, Šawqī, Fuṣūl fī l-šiʿr wa-naqdihi., op.cit., 2ª ed., p. 29. 
913 Barthélémy, Jean, Estudio sobre la ciencia de la estética., Dār nahḍat Miṣr, El 
Cairo, 1970, p. 303. 
914 Op.cit., p. 302. 
915 BARTULĪMĪ, Ŷān, Baḥṯ fī ꜤIlm al-ŷamāl, tarŷamat. Anwar ꜤAbd al-ꜤAzīz. Dār an-
nahḍa Egipto, El Cairo, Egipto, 1970 J.C./ 1390 H., p. 133. 
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6.2 Los metros en la poesía de Ibn Zaydūn 
La poesía parte de la particularidad que cada poeta encierra, pues es diferente a los 
demás en su modo de crear poesía. Esta diferencia está íntimamente ligada a la 
dimensión personal, nocional y estética de cada poeta, y es que la voz poética que se 
transmite por medio del metro poético “surge del sentimiento del poeta, de su 
conciencia sobre la importancia del sonido y la palabra, de su cultura lingüística amplia, 
que armoniza con su percepción mental y estética en su alma igual que armonizan los 
sonidos de su voz. Aunque la creación poética pueda parecer algo azaroso o caprichoso, 
el poeta ha de tener una conciencia plena de su acción”916. El metro poético no impone 
al poeta el tipo de sentimientos y emociones que quiere plantear al receptor, pues no hay 
un metro específico apropiado para cada sentimiento. Pero si observamos el diván de 
Ibn Zaydūn, veremos que “cuando se trata de emociones íntimas y personales, el poeta 
tiende a elegir los metros cortos, y por eso no podemos pensar que esos largos y 
solemnes poemas (las muʿallaqāt) fueran improvisados, como algunos se imaginan”917. 
Los esquemas de la poesía se basan “en primer lugar, en la elección de las palabras, no 
solo desde el ángulo del significado, sino desde el ángulo artístico, las ideas que 
sugieren o van ligadas a ellas, el efecto musical que producen, puesto que una palabra 
puede armonizar con cierta palabra, pero no con otra, y una palabra puede tener un claro 
efecto en el sentimiento mientras que otra que es sinónima puede no tener ese mismo 
efecto”918. 
Si repasamos los porcentajes de uso de los distintos metros en las casidas dedicadas a la 
mujer, en las que los temas fundamentales tratados por Ibn Zaydūn son la naturaleza, el 
amor y la nostalgia, vemos que utiliza, de acuerdo con la estadística proporcionada en la 
                                                          
916
 AR-RAKĀBĪ, Aflaḥ, Maqāl, luġz al-mawt wa ḥikmat aš-šabībī. Ŷarīdat al-mašriq, 
as-sana 4, 8 šubāṭ, 2007 J.C./ 1428 H., p. 5. 
917
 Anīs Ibrāhīm, Mūsīqà al-šiʿr al-ʿarabī., ed. Angloegipcia, Egipto, 5ª ed., 1978, pp. 
177-179. 
918
 AMĪN, Aḥmad, an-Naqd al-adabī. Dār al-kitāb al-Ꜥarabī, MaṭābiꜤ Dār al-ġandūr, 
Beirut, Líbano, (4ª ed.), 1967 J.C./ 1386 H., p. 72. 
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siguiente tabla, estos metros: basīṭ, ṭawīl, kāmil, wāfir, ramal, sarīʿ, mutaqārib, jafīf, 
muŷtaṯṯ y raŷaz. 
 Metro Frecuencia 
de empleo (n.º) 
Frecuencia 
de empleo (%) 
Basīṭ 22 31% 
Ṭawīl 10 14% 
Kāmil 8 11% 
Wāfir 7 10% 
Ramal 6 8% 
Sarīʿ 4 5% 
Mutaqārib 4 5% 
Jafīf 4 5% 
Muŷtaṯṯ 4 5% 
Raŷaz 1 1% 
Total 70 100% 
Si observamos esta tabla estadística, podemos decir que el poeta, en el momento de 
crear su poesía, sitúa en su mente “la observancia y cuidado, en esa situación de 
creación, de las voces individuales y las oraciones compuestas, de forma que 
constituyan partes homogéneas y bien cohesionadas del lenguaje poético, que unas 
vayan a la par con las otras, y se refuerce así la cohesión, lo cual otorga la pureza y 
plenitud a la esencia de la composición literaria”919. El metro de la poesía se hace así “el 
molde en el que se vierte la experiencia, en el que se funde el pensamiento con el 
sentimiento, la imagen con la situación
920
, surgiendo el sentido de las prístinas 
reacciones de la emoción nacidas en el alma del poeta creador, que se deslizan de forma 
                                                          
919
 AL-ꜤALAWĪ, as-Sayyid Yaḥyā ibn Ḥamz, aṭ-Ṭirāz al-mutaḍammin li-asrār al-
balāġa wa Ꜥulūm ḥaqā’iq al-iꜤŷāz. Dār al-kutub al-Ꜥilmīya, Beirut, Líbano, 1982 J.C./ 
1402 H., p. 224. 
920
 AS-SAD, Nūr ad-Din, aš-ŠiꜤriya al-Ꜥarabīya, Dirasa fī t-taṭawwur al-fannī li-l-
qaṣīda al-Ꜥarabīya ḥattā al-Ꜥaṣr al-Ꜥabbāsī. Diván al-maṭbāꜤāt al-ŷāmiꜤīya, Argelia, (12ª 
ed.), 2007 J.C./ 1428 H., p.47. 
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espontánea en la casida, fundidas con el sentido humano”921. Esto nos revela que los 
esquemas métricos de la poesía se corresponden, en cierto modo, con las reacciones y 
los sentimientos del autor, y por lo tanto con los sentidos y motivos de la poesía. Eso es 
precisamente lo que señala Muḥammad al-Nuwayhi922 cuando considera que hay una 
cierta correspondencia y homogeneidad entre los metros poéticos y el tipo de 
sentimientos y sensaciones, y que los metros son un vehículo de expresión de esos 
sentimientos y sensaciones, o un molde donde verterlas. En la tabla precedente podemos 
ver que el metro basīṭ es el que obtiene el porcentaje más alto en las casidas de amor y 
sentimiento del diván de Ibn Zaydūn. Se trata de un metro que destaca por el despliegue 
y amplitud de sus segmentos variables (asbāb) y por la sucesión y extensión de sus 
sílabas largas. También, según se dice, destaca por el despliegue de las vocales breves 
en el último pie del primer hemistiquio, puesto que ahí se suceden tres vocales 
breves
923
. Ibn Zaydūn recurre a este esquema métrico en gran medida porque es un 
metro que admite con facilidad las ideas y sentidos, y permite transmitir antítesis, como 
la que se produce entre lo violento y lo suave, así como “transmite los sentidos de la 
reflexión y la contemplación, de manera que tiene un carácter creativo, pues es mucho 
más apropiado para la creación que para la mera transmisión de hechos o noticias”924. 
En segundo lugar, por lo que toca al número de casidas, aparece el metro ṭawīl, que es 
un metro apropiado para reflejar las sensaciones y reacciones del poeta, para dar rienda 
suelta a sus sentimientos, además de que es un metro muy capaz de describir hechos y 
sucesos. Después sigue el metro kāmil, que se caracteriza por cierta intensidad y 
                                                          
921
 AṬ-ṬARĪSĪ, Aḥmad AꜤrāb, ar-Ru’yat wa al-fann fī š-šiꜤr al-Ꜥarabī al-ḥadīṯ bi-l-
Maġrib., op.cit., p. 70. 
922
 AN-NUWAYHĪ, Muḥammad, aš-ŠiꜤr al-ŷāhilī Manhaŷ fī dirāsatih wa taqwīmih., 
op.cit., p. 60. 
923
 JALŪṢĪ, Ṣafā’, Fann at-taqṭī’ fī š-šiꜤr wa al-qāfīya. Dār aš-šu’ūn aṯ-ṯaqāfīya al-
Ꜥāmma, Bagdad, Irak, (7ª ed.), 1987 J.C/ 1407 H., p. 67. 
924
 AẒ-ẒĀHIR, ꜤAbd Allāh Fatḥī, al-Manhal aṣ-ṣāfī fī l-Ꜥarūḍi wa al-qawāfī. Wizārat 
at-taꜤlīm al-Ꜥālī wa al-baḥṯ al-Ꜥilmī, ŶāmiꜤat al-Mosul, Irak, (1ª ed.), 2000 J.C./ 1420 H., 
p. 34. 
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aceleración, y que impide al poeta proceder con lentitud y reflexión. Por eso los poetas 
con tendencia a filosofar o que gustan de los dichos sapienciales rara vez se adentran en 
él, pues es un metro que no sirve para la reflexión pausada y la contemplación
925
. Esto 
nos lleva a afirmar que la aproximación a la naturaleza de Ibn Zaydūn, la mayor parte 
de las veces, no surge de un sufrimiento interior, sino que lo que hace es tratar de atraer 
al lector hacia su poesía. Prueba de ello es el clarísimo contraste en parte de su poesía, 
puesto que el metro elegido a la hora de reflejar las emociones de su alma suele ser el 
ṭawīl, lo cual es una verdad que no se puede negar, ya que el poeta toma con ese metro 
un largo aliento en el que vierte todo su sufrimiento interior. Por eso el poeta andalusí se 
basa en ese metro, porque la poesía romántica se basa en la operación de volcar el 
sufrimiento interior del poeta sobre la naturaleza que lo circunda. La práctica de la 
poesía sigue en este sentido al estado emocional y sentimental que atraviesa el poeta. Y 
es que “el ritmo de la poesía es un ritmo anímico, del alma, que es previo al ritmo de la 
métrica, y que es de naturaleza tan diversa como diversos son los estados emocionales, 
al ser un reflejo de la naturaleza de las sensaciones personales”926. Cuando el poeta está 
triste, sus palabras, sus imágenes, la forma de construir las frases, todo va en 
consonancia con el estado anímico. Y luego viene la configuración general y la práctica 
poética, especialmente la musical, como acompañamiento de esas sensaciones. La 
música es, por lo tanto, una consecuencia, y no una causa. Eso significa que “el ritmo 
viene de forma espontánea en el caso de las visiones y configuraciones. Es un estado 
que atraviesa el alma, inmersa en el horno de una experiencia ardiente”927. Esta es una 
visión correcta, puesto que el poeta, cuando quiere crear su poesía no define para sí 
previamente un metro determinado, sino que, al interactuar consigo mismo y con su 
sentimiento, le surge la poesía en el esquema métrico que le resulta más apropiado, de 
                                                          
925
 Op.cit., p. 24. 
926
 ŶĀSIM, ꜤAbbās ꜤAbd, al-Īqā’ an-nafsī fī aš-ši’r al-Ꜥarabī. Maŷallat al-aqlām, 
Taṣdur ‘an wizārat aṯ-ṯaqāfa wa al-Ꜥi’lām, Bagdad, Irak, 5, 1985 J.C./ 1405 H., p. 97. 
 
927
 AṬ-ṬARĪSĪ, Aḥmad AꜤrāb, ar-Ru’yat wa al-fann fī š-šiꜤr al-Ꜥarabī al-ḥadīṯ bi-l-
Maġrib., op.cit., p. 68. 
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forma espontánea
928. Esto significa que “la diferencia entre los distintos metros de la 
poesía se debe a la diferencia en los motivos que impulsan a la creación poética. De no 
ser así, sería suficiente con un solo metro y un solo esquema métrico”929. Esto viene a 
confirmar que la elección y puesta en función del verso poético está íntimamente ligada 
al estado del sentimiento del poeta en el momento de la creación. Cuando el poeta está 
en un estado de tensión e inquietud necesita metros sencillos y rápidos que lo liberen de 
ese hastío y esa tensión y lo hagan relajarse. En lo que atañe a la rima, “al ser un 
elemento significativo y vital en la estructura poética, una de las estructuras sobre las 
que se conforma la casida, tiene que ser, en primer lugar, acorde al verso poético en el 
cual funciona como broche y cierre, y en segundo lugar ha de ser acorde a la estructura 
global de la casida.  
La rima tiene un eco muy poderoso y un influjo mágico en las mentes de los receptores 
si el poeta sabe elegirla bien”930. Quien observa las obras de los estudiosos de la poesía 
árabe puede hallar más de una definición de la rima. Algunos consideran que la rima 
“va desde la última consonante del verso hasta la primera consonante quiescente que le 
precede, incluyendo la vocal de la letra que está antes de esa consonante quiescente”931. 
Otros entienden que la rima consiste en “la última palabra del verso”932. En cualquier 
caso, la elección del poeta implica una dimensión personal y una alusión o referencia a 
                                                          
928
 ISMĀꜤĪL, ꜤIzz ad-Dīn, al-Usus al-ŷamālīya fī an-naqd al-adabī. Dār al-fikr, El 
Cairo, Egipto, 1974 J.C. / 1394 H., p. 377. 
929
 AL-MAŶḎŪB, ꜤAbd Allāh, al-Muršid ilā Fahm ašꜤāri al-Ꜥarabī wa ṣinā’atihā. Dār 
al-fikr, Beirut, Líbano, (2ª ed.), 1970 J.C./ 1390 H., p. 72. 
930
 KIŠAK, Aḥmad, al-Qāfīya tāŷ al-īqā’ aš-šiꜤrī. Dār Ġarīb, El Cairo, Egipto, 2004 
J.C/ 1425 H., p. 12. 
931
 Jallūṣī, fan at-taqṭīʽ aš-šiʽrī wa al-qafīa, Dār aš-šuʼūn aṯ-ṯaqafīa al-ʽāmma, Bagdad., 
Ed. 7, 1987., P.213. 
932
 Al-ʾAjfaš es quien indica que la rima es la última palabra del verso. Véase AL-
QAYRAWĀNĪ, Abū ꜤAlī al-Ḥasan ibn Rašīq, Al-ʿUmda fī maḥāsin al-šiʿr wa-
ʾādābihi., op.cit., p. 152. 
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la atmósfera espiritual que lo envuelve en el momento de crear la poesía, tanto si es 
alegre como triste, además de otras características de los sentimientos de su alma. El 
poeta árabe, particularmente el antiguo, sufre el problema de la elección de la rima, y 
pasa noches en vela tratando de “capturar” con la rima adecuada933. La rima es la 
expresión de una pausa que hace el poeta, en un descanso que puede ser largo o breve 
para recuperar la respiración y para liberarse de ese “torrente emocional”934. Nos dice 
sobre eso ʿIzz ad-Dīn Ismāʿīl: “La lengua es una herramienta temporal, porque no deja 
de ser un conjunto de sonidos compartimentados en sílabas que suponen una sucesión 
temporal de vocales y quiescencias en un orden al que la gente atribuye un significado 
en sí mismo por convención. En ese sentido la lengua supone una configuración 
concreta de un conjunto de sílabas o de vocales y quiescencias a lo largo de la cadena 
del tiempo o, en realidad, una configuración del mismo tiempo al que se le otorga un 
significado determinado y completo, lo mismo que una pintura es una configuración de 
colores en el espacio que adquiere un significado en sí misma”935. La consonante de la 
rima, según el índice de difusión que tiene, se divide en cuatro tipos: 
1) Las consonantes que se utilizan con gran frecuencia en poesía como consonantes 
marcadoras de la rima. Son: rāʾ, lām, mīm, nūn, dāl, sīn y ʿayn 
2) Las consonantes de frecuencia media: qāf, kāf, hamza, ḥāʾ, fāʾ, yāʾ y ŷīm 
3) Las consonantes de frecuencia baja: ḍād, ṭāʾ, hāʾ, tāʾ y ṣād 
4) Las consonantes que rara vez se utilizan como marcadoras de la rima. Son: ḏāl, 
ġayn, jāʾ, šīn, zāy, ẓāʾ y wāw 
                                                          
933
 ISMĀꜤĪL, ꜤIzz ad-Dīn, aš-Ši’r al-Ꜥarabī al-muꜤāṣir: Qaḍāyāh wa ẓawāhiruh al-
fannīya wa al-maꜤnawīya. Dār al-ꜤAwda, Dār aṯ-Ṭaqāfa, Beirut, Líbano, (3ª ed.), (s.d.)., 
p. 114 
934
 AṬ-ṬARĪSĪ, Aḥmad AꜤrāb, ar-Ru’yat wa al-fann fī š-šiꜤr al-Ꜥarabī al-ḥadīṯ bi-l-
Maġrib., op.cit., p. 75. 
935
 ISMĀꜤĪL, ꜤIzz ad-Dīn, aš-Ši’r al-Ꜥarabī al-muꜤāṣir: Qaḍāyāh wa ẓawāhiruh al-
fannīya wa al-maꜤnawīya., op.cit., p. 47. 
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La musicalidad de la consonante marcadora de la rima le confiere valor a la casida 
poética, porque aspira a influir en el receptor insuflando a las palabras vida sobre vida, 
haciéndonos percibir los significados como si estuvieran apareciendo ante nuestros ojos 
de forma práctica y realista, además de otorgarles a las palabras un aspecto de grandeza 
y excelsitud, puliendo y refinando sus significados, que llegan al corazón del receptor 
con solo oírlas. Gracias al método adoptado para esta investigación hemos llegado a 
evidenciar con claridad que la rima en la poesía de Ibn Zaydūn se limita a una serie de 
consonantes particulares, que son ṯāʾ, rāʾ, ʿayn, kāf, lām, mīm, ṭāʾ y nūn. Esa elección 
de rima no es en modo alguno caprichosa en el caso de Ibn Zaydūn, sino que emana de 
la peculiaridad de la expresión de su experiencia poética, por una parte, y de su 
condición psíquica, por otra parte. Y es que las consonantes rāʾ, lām, mīm y nūn, que 
son las que actúan como marcadoras de la rima y que se incluyen en la rima, se cuentan 
entre las consonantes sonantes apicales, es decir, que tienen el punto de articulación 
situado en la punta de la lengua y sus características oscilan entre tensión y distensión, 
con lo cual una de sus características es que se realizan sin que se produzca ninguna 
vacilación al pronunciarlas, son dúctiles y fáciles de pronunciar y son “muy frecuentes 
en la formación de las palabras”936. 
A continuación, vamos a citar algunas de las muestras poéticas en las que hemos basado 
nuestro estudio, detallando el tipo de metro poético, la métrica, y el motivo: 
6.2.1 Tipo de metro: mutaqārib; consonante marcadora de la rima: lām; motivo: 
amoroso :937  
 
 ِبُوّنذلا ِتا قبوم ْرِفتغأ ْمــ لأ  ْلـــ ل  ز اــ  ِهب ِتــْي تأ  ادـــْمــ  ع 
                ـهمو  باتعلا ِكيلإ ُتْززه ا  م   ْل لِعلا ِبوُرُض  نْي ب ِتْر هاــظ 
               ِملاكلا  لـــهأ ِتْرظان ِّكنأك   ِمــْلِعب  امـْه ف ِتِيتُوأ  و  ْل  دــ  جلا  
                                                          
936
 AL-FARĀHĪDĪ, al-Jalīl ibn Aḥmad, Kitāb al-Ꜥayn murattaban Ꜥalā ḥurūf al-
muꜤŷam. Taḥqīq. ꜤAbd al-Ḥamīd Hindāwī, Dār al-kutub al-Ꜥilmīya, Beirut, Líbano, 
2003 J.C./ 1424 H., p. 58. 
937 AL-BUSTĀNĪ, Karam, Šarḥ wa taḥqīq diván Ibn Zaydūn., op.cit., p. 35. 
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 :ovitom ;ʾāṯ :amir al ed arodacram etnanosnoc ;līwaṭ :ortem ed opiT 2.2.6
  839: sehcorper
 
 وأوفــي ل ــــه ُبــِالع هِد إِذ ُهــــو  نـــاِكــث ُ  ـــدُّ و  م  ن أ هــــواهُ فــي الُحّبِ عــــابِث     أ ج ِ   
 ُمـــقيم  ل ه ُفي ُمضم  ِر الق لِب مــاِكث ُ ح  بــيب  ن ـــأى ع نّي م  ع  القُرِب و  الأ ســـى   
 ع ِن الو  صِل ر  أي  في الق طيع ِة حاِدث ُ  ـاِف الـِعـــدا و  أ زال ـــــــه ُ   ج  فانـي بِـــِإلـطــ
 :ovitom ;fāk :amir al ed arodacram etnanosnoc ;limāk :ortem ed opiT 3.2.6
ocirígenap
939
 :
 
  اِك؟ي سكِر الــّصِ ب ــــا عطـففيميُل فـــ  اك ِمــا لـــلـمـــداِم تـديــــُره ـــا عــيـن
  ـاك ِبـــبروِد ظـلــِمِك أو بـعــــْذِب لــم               هاه ــلا ّمـ ـ ـــز  ْجــِت ل عاِشِقيــــِك ُسلاف  
  الهوىبْل ما عليِك، وقد محْضُت لِك 
 
  وة الــمسواِك؟في أْن أفــــوز  بــحـظـ
 :ovitom ;ʾār :amir al ed arodacram etnanosnoc ;ṭīsab :ortem ed opiT 4.2.6
soroma
049
 :
 
  ــر  الع ـــــــيِن بِالأ ثــــــــ ر ِإِّلا ذ ك رتُـــــِك ِذك     ـر ِنا الق ــــم  ي س  ما جال  ب عد  ِك ل حظي ف      
  ـلى ل يل ــــٍة س  ــــرَّ ت م  ـــع  الِقص  رإِّلا ع  ــــ  ـف ٍمــــاء  الل يِل ِمـن أ س  ـاِست ط لُت ذ  و  لا 
 :ovitom ;nūn :amir al ed arodacram etnanosnoc ;ṭīsab :ortem ed opiT 5.2.6
osoroma
  :149
 
  إلا ّأحـايِـــين اب ــــْل مـا ت ج  لّى لـــها    كانْت ل ه ُالّشمُس ظئرا  فـي أِكلّته   
  ذا  و  تــ ز  يِــين اــــو  اِكِب ت عـــِويـــلك          ُزْهـُر ا  كأنّما أثبت ْت فــي ص  حــِن وجـنتِه ِ
 و  فـي الم  و  ّدة كاٍف ِمْن ت ك اِفيــــن ا؟       مــا ض  ّر أْن لْم ن ُكْن أكفاءه شر  فا  
                                                          
    .37.p ,.tic.pO 839
 .79.p ,.tic.pO 939
049
 .841-741.pp ,.tic .pO 
 .11 .p ,.tic.po ,.nūdyaZ nbI návid qīqḥat aw ḥraŠ ,maraK ,ĪNĀTSUB-LA   149
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 :ovitom ;mīm :amir al ed arodacram etnanosnoc ;līwaṭ :ortem ed opiT 6.2.6
ocirígenap
249
 :
 و  أ حو  ُر ساجي الط رِف ح  شُو ُجفونِه ِ س قام  ب رى الأ جسام  ِمنه ُس قام ُ
  ّي ِبُرِده ِت خاُل ق ضيب  الباِن فــي ط  ــ  ف  و  ق ــــوام ُإِذا اهت زَّ ِمنه ُم  عط ِ
 :ovitom ;nyaʿ :amir al ed arodacram etnanosnoc ;ṭīsab :ortem ed opiT 7.2.6
sajeuq
349
 :
 
    ـن خ  ــيـــِر ُمطَّ ل ـــعف ـراق  ُمطَِّلعا  ِمـ  ـة ٍيا ب در  تِــٍمّ ب ــدا فـي أُفـــِق م  مل ك  
 ِلـــق تِل ن فِسي  ع مدا  أ شن ع  الـبِــد ع أ فدي ب دائِع  ش كٍل ِمـــنِك ُمضِمر  ة  
 مْن دان  في حبِّه بالّصدِق والورعِ   ه ِأكر  ُم ما أمض ى الي ِميُن بــتــالِلََّ  ِ
 :ovitom ;mīm :amir al ed arodacram etnanosnoc ;līwaṭ :ortem ed opiT 8.2.6
  449: osoroma y ocirígenap
 
 ع لى الث غ ِب الش هِدّي ِِمنّي ت ِحيَّــــة   زك ت و  ع  ــــلى وادي الع قيِق س لام ُ
 و  لازال  نور  في الر  صاف ِة ضاِحـــك    ـام ُكي ع  ل ـــيِه غ  ــــمـببِأ رجائِها ي ــ
  لاِلهاـــم ت ز  ل فــــي ظ ِعاِهُد ل هٍو لـم    ـدام ُتُـــــداُر عــل ينا ِلـلُمجوِن ُمـ
 ز  مان  ِرياُض الع يِش ُخضر  ن واِضر    ـام ُالُســـروِر ِجـمـ ـواهُ و  أ مــت ِرفَّ 
 :ovitom ;mīm :amir al ed arodacram etnanosnoc ;fīfaj :ortem ed opiT 9.2.6
osoroma
549
 :
 
 و  ص  ـــر  فنا إِل يـــِه ع  ـــنِك النُـــفـــوســـــا  لقا  ن فيسا  ق ـد ع  ـِلقنا ِســواِك ع ِ
 و  ل بِسنا الج  ديد  ِمن ِخلعِ الُحب ِّ
 
  الــــل بــــيســــاو  ل م ن ــــــأُل أ ن خ  ـــل عنا 
                                                          
 .17 .p ,.tic.pO 249
 .25 .p ,.tic.pO 349
 .17 .p ,tic.pO 449
 .482 .p ,.tic.po ,.nūdyaZ nbI návid qīqḥat aw ḥraŠ ,maraK ,ĪNĀTSUB-LA 549
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 :ovitom ;nūn :amir al ed arodacram etnanosnoc ;ṭīsab :ortem ed opiT 01.2.6
osoroma
649
 :
 
 و  استحدث  الق لُب ش  ْوقا  بعد ُســـــْلو  ان ِ    اودُت ذكرى الهوى من بـــعِد نسيــــــان ِــــــع           
  ان ِج  يِن ع  ـــل ْيـــِه تاج ِِعــْقــــي  ِمـــْن الـــلُّ   ِمـــــْن ُحـــّب جـــاِري ــــٍة ي ـــْبـــدو بها ص  ـــن ـــم            
 تسبي العقول  بساجي الّطْرِف وسنان ِ  هاهــــا ت ـ ـم  ــائــِم ُغ  ــــِريــــر  ة  ل ــــْم تُـــف ـــاِرْقــــ           
  ـييــُنـــســي ســـوالف  أيامي وأزمـانـ   لأْست ـ ــِجـــّدُن فـــي ِعشــقــي لــهـــا ز  م  ـــــــنا            
 :ovitom ;māl :amir al ed arodacram etnanosnoc ;lamar :ortem ed opiT 11.2.6
aiglatson y nóisap
749
 :
 
 أ م ش ِهدنا الب در  ي جتاُب الُحل ل  ه ل ع ِهدنا الش مس  ت عتاُد الِكل ل                       
  وىأ م ق ضيُب الباِن ي عـنيِه اله  ــ
  ور  ة ٍر  ق  العاداِت ُمبدي صــــخ              
 أ م غ زاُل الق فِر يُصبيِه الغ ز  ل
 ح  ش د  الُحسُن ع  ل يها ف احت ف ل
 :ovitom ;ʾāb :amir al ed arodacram etnanosnoc ;limāk :ortem ed opiT 21.2.6
osoroma
849
 :
 
  ـض  رَّ جا  ُل خ  دَِّك لا ي زاُل ُمــا باـــم  زاُل ُمريبــــد  ٍم و  ل حُظِك لا ي  ـــبِ 
 ل و ِشئِت ما ع ذَّبِت ُمهج  ة  عاِشق ٍ  ِك الت عذيباـــِّ ي ُحبـــُمست عِذٍب ف
  ـدتِِه إِنَّ اله وىو  ل ــــُزرتِِه ب ــل ُعـ  ل ه ُالِوصاُل ط بيباض  ي كوُن م  ر  
 :ovitom ;ʾāṭ :amir al ed arodacram etnanosnoc ;līwaṭ :ortem ed opiT 31.2.6
osoroma
949
 :
 
                                                          
 .65 .p ,tic.pO 649
 .621.p ,tic.pO 749
 .131-031.pp ,.tic.pO 849
 .58-48 .pp ,.tic.po ,.nūdyaZ nbI návid qīqḥat aw ḥraŠ ,maraK ,ĪNĀTSUB-LA 949
    الج  وانِح ِبِالص دىو  مــا ش وُق م  قتوِل                      إلـــى نُطف ٍة ز  رقــــــــاء  أ ضم  ـــر  ها و  قــط ُ      
  بــــِأ بر  ح  ِمــن ش وقي إِل يُكم و  دون  ما                      أُديــــُر المـــُنى ع نــــه ُالـق تاد ة ُو  الخــ رط ُ      
  ك ناُسهُ و  فـي الر  بر  ِب اِلإنِسّي ِأ حوى                   ن ـــواحي ض  ميري لا الك ثيُب و  لا الِسقــــط ُ      
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 :ovitom ;nyaʿ :amir al ed arodacram etnanosnoc ;līwaṭ :ortem ed opiT 41.2.6
aiglatson y nóisap
059
 :
 nóisap :ovitom ;nūn :amir al ed arodacram etnanosnoc ;ṭīsab :ortem ed opiT 51.2.6
sehcorper y
159
 :
 
  ـن ُلـو كان سامح  ــني فـي وْصــله الــّزم  ـ  ـن ُمـــا ل ــــه ُث ـ ــم  ـ ـا ِرض  ــــاك  فــــــِعْلــــق  أّمـــ           
 قد ل ّج في ه جِرها عن هجِرك  الو  ســـــن ُ  اأنــت  نــــــاظــــُرهـــ تــبكي فراق ــــك  عـــين           
  فـــن ُـقــبُر أْو فـليُحض  ِر الكـــف ِر الــفليُح  أنـــــت  الــح  ياة ُفـــإْن يُــْقـــد  ْر فِر  اقُــــك  لـــي         
 قد حال  مذ غاب  عني وجُهك  الحسن ُ   إّن الــــّزمان  الــــذي عهــــدي بــــِه حــــسن         
 :ovitom ;ʾār :amir al ed arodacram etnanosnoc ;ṭīsab :ortem ed opiT 61.2.6
  259: aiglatson
 
  ما جئت  بالذّنِب إلا ّجـــاء معتــــِذر  ا             ـب  ُمــِحب  شــأنـــُه ُع ــج  ـ ـديـــك  مــيي ـــف        
  هيهات  كيُد الهو  ى يستهِلُك الحذر  ا              لم يُنجني منك  ما استشعْرُت مــــن ح  ذ ر ٍ      
                                                          
 .26.p ,.tic.pO 059
 .77.p ,.tic.pO 159
 .52.p ,.tic.pO 259
  اديِك لّما عيل  صبري  ، فاسمعيـــأن  يأغـــائـبـــة  عــنّــي وحـاضرة  مـع
  عي؟بــأدُمـغ  ـــِريقــا  ـِريقا  بأنفاسي ح  ـ  ي الحّق أن أشقى بحبِّك، أْو أر  ىــــأف
 ج  علِت الّردى منه بمْرأ ى و  م  سم  عِ؟  ه  ا نـــ ْفُس ع  اِشـــق ٍألا ع ْطف ة  ت ـ ـْحي ا بِـ
 حقيقة  حالي ثّم ما شئِت فاصن عي  ـتى تبيّنيصــليني بـعــض  الوصِل حـ
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6.3 Los metros en la poesía de al-Mutanabbī 
El poeta procura, por medio del metro poético reflejar ante el receptor lo que bulle en su 
interior. El metro no es caprichoso, sino que está ligado al estado anímico del poeta en 
el momento de la creación del poema. Toda casida tiene su “ritmo y musicalidad 
propias que van en consonancia con el estado anímico del poeta”953. En la siguiente 
tabla puede verse la estadística de los metros poéticos utilizados por al-Mutanabbī en las 
casidas dedicadas a la mujer: 
Metro Frecuencia 
de empleo (n.º) 
Frecuencia 
de empleo (%) 
Ṭawīl 5 41% 
Basīṭ 3 25% 
Mutaqārib 2 16,66% 
Kāmil 1 8,33% 
Jafīf 1 8,33% 
Total 12 100% 
La variedad de metros poéticos nos confirma que “difieren según difiere la visión y los 
sentimientos del poeta, que van modificando su estado anímico”954. El valor del metro 
poético consiste en que “produce en nosotros un gran interés, una gran atracción, por la 
cadencia y el ritmo de las secuencias y pies métricos, que van en consonancia con lo 
que oímos, para formar esa cadena de eslabones contiguos que van aportando un ritmo 
determinado que termina con un pie métrico concreto que se cierra con el mismo sonido 
siempre, lo que denominamos rima, y que es como un collar cada una de cuyas cuentas 
adopta una forma específica y tiene un tamaño y un color específico; si una de las 
                                                          
953
 ISMĀꜤĪL, ꜤIzz ad-Dīn, at-Tafsīr an-Nafsī li-l-̛adab. Dār ġarīb li-t-tibāꜤa wa n-našr 
wa at-tawzīꜤ, El Cairo, Egipto, 1990 J.C./ 1410 H., p. 79.  
954
 AṬIMĪŠ, Muḥsin, Dayr al-Malāk: Dirāsa naqdīya li-ẓ-Ẓawāhir al-fannīya fī š-šiꜤr 
al-Ꜥirqī l-muꜤaṣir. Dār aš-šu’ūn aṯ-ṯaqāfīya al-Ꜥāmma, Bagdad, Irak, (2ª ed.), 1986 J.C./ 
1406 H., p. 292. 
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cuentas difiere en algo de las demás, se aparta del resto y resulta extraña y ajena al 
collar”955.  
La poesía, en tanto que medio que usa el poeta para lograr una suerte de conciliación 
entre él mismo y el mundo exterior, se sustenta en una base fundamental para ello, que 
es el ritmo, puesto que “es el ritmo de la actividad anímica a través del cual no 
solamente percibimos los sonidos de las palabras, sino también los sentidos y los 
sentimientos”956. La elección del metro poético, tal como hemos avanzado, no es al azar 
ni caprichosa, sino que está ligada a la misma esencia del alma del poeta. Procede aquí 
recordar las palabras de Ḥāzim al-Qarṭāŷinī: “Dado que los motivos y propósitos de la 
poesía son diversos, pues hay una poesía que busca lo serio y lo formal, otra que aspira 
a expresar lo jocoso y lo ligero, otra que se dedica a loar la belleza y gloriarla, y otra 
que pretende el vituperio y el sarcasmo, todos estos motivos han de ser reflejados 
mediante los esquemas métricos y modelos que puedan representarlos con eficacia ante 
el receptor. Si el poeta aspira a hacer una loa o a vanagloriarse de algo, habrá de reflejar 
ese propósito con esquemas métricos grandilocuentes, acendrados y formales; más si su 
propósito es jocoso y humorístico, o busca vituperar algo o alguien, entonces habrá de 
emplear esquemas métricos de menor formalismo, más livianos. Y lo mismo cabe decir 
del resto de los motivos y propósitos poéticos”957. Teniendo en cuenta que la elección 
del metro poético supone decantarse por “un esquema específico que lleva en su interior 
toda la capacidad de asimilar un tipo determinado de experiencias poéticas, pudiendo 
decirse que cada época tiene su propio ritmo, ligado a una estructura social e histórica 
determinada, y que los esquemas métricos, con su estructura, no surgen de la nada”958, 
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 ANĪS, Ibrāhīm, Mūsīqā aš-šiꜤr al-Ꜥarabī., op.cit., p. 8. 
956
 IYĀD, Šukrī Muḥammad, Musīqā aš-šiꜤr al-Ꜥarabī: Mašrū’ dirāsa Ꜥilmīya. Dār al-
maꜤrifa, El Cairo, Egipto, (2ª ed.), 1978 J.C./ 1398 H., p. 116. 
957
 AL-QARṬĀŶINĪ, Abū al-Ḥasan Ḥāzim, Minhāŷ al-bulaġā’ wa sirāŷ al-udaba’., 
op.cit., p. 226. 
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 LUTFĪ, Amīra, Jasā’is al-uslūb fī šiꜤr Jalīl Ḥāwī Dirāsa fī al-binyatayn al-īqā’īya 
wa ad-dalālīya, Dirāsat li-nayl šahādat al-Māŷistīr fī l-adab al-Ꜥarabī al-ḥadīṯ, Qism al-
luġa al-Ꜥarabīya, ŶāmiꜤat Dimašq, Siria, 2007 J.C./ 1428 H., p. 29. 
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hemos de observar en la tabla precedente que hay una coincidencia entre los dos poetas 
en la parte que toca al uso preferente de los metros ṭawīl y basīṭ, que figuran en los 
primeros puestos de la lista. Y es que esos dos metros son “los metros más largos de la 
poesía árabe, más grandes que los demás metros en cuanto a prestigio, excelsitud y 
boato. Los poetas que aspiran a reflejar motivos formales y serios tienden a usarlos. Y 
con esos dos metros es como se descubre a los poetas que no dominan bien el idioma. El 
metro ṭawīl es el favorito, el más glorioso. Es más amplio y capaz que el basīṭ, más 
suelto, más libre y de más dulce música”959. La diferencia evidente y obvia entre al-
Mutanabbī e Ibn Zaydūn estriba en la frecuencia de uso del metro, puesto que el ṭawīl 
ocupa en al-Mutanabbī el primer puesto en el número de veces que lo emplea, en tanto 
que en Ibn Zaydūn ocupa el segundo puesto. En realidad, estas conclusiones apuntan a 
que el sufrimiento anímico de al-Mutanabbī en su relación con la mujer era evidente, 
con lo cual hallamos una puerta abierta para contestar a todos los que dudan de que el 
poeta hubiera tratado en realidad a la mujer. Y es que el metro ṭawīl, que con tanta 
frecuencia utiliza al-Mutanabbī, es uno de los metros más apropiados para la expresión 
del sentimiento, porque el poeta puede, a través de largo aliento poético que le 
proporciona, ahondar en la idea. Es sabido que los metros largos son los preferidos por 
los poetas en los momentos en que buscan adentrarse en la descripción de sus estados 
anímicos y por ende sus sentimientos. Así pues, es un metro adecuado para el género 
amoroso y la descripción de la mujer, y ese es el motivo por el cual ocupa los puestos de 
cabeza en la poesía árabe, ya que “se ha compuesto en este metro aproximadamente la 
tercera parte de toda la poesía árabe. Es el esquema métrico que los antiguos preferían 
para sus poemas por sobre todos los demás, particularmente en los motivos nobles y 
formales”960. El metro ṭawīl permite al poeta árabe transmitir su experiencia poética de 
una forma en la que procura “compaginar el sentimiento que bulle en su interior con 
ciertas dosis de reflexión y engalanamiento, tanto si es un sentimiento triste y calmado, 
en el que no cabe la estridencia, como si es alegra y pausado, sin lugar a lo 
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 AL-MAŶḎŪB, ꜤAbd Allāh, al-Muršid ilā Fahm ašꜤāri al-Ꜥarabī wa ṣinā’atihā. Dār 
al-fikr, Beirut, Líbano, (2ª ed.), 1970 J.C./ 1390 H., t.1, p. 360. 
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 ANĪS, Ibrāhīm, Mūsīqā aš-šiꜤr al-Ꜥarabī., op.cit., p. 191. 
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estentóreo”961. El metro basīṭ aparece en segunda posición, lo cual confirma lo que 
hemos señalado sobre la experiencia de al-Mutanabbī con la mujer y su presencia en su 
obra. Y es que se trata de un metro muy adecuado para expresar los sentidos en los que 
hay “una fuerte presencia de nostalgia, o dolor, o un sentimiento muy manifiesto y 
claro. Si el sentimiento que subyace tras la descripción es de tipo tranquilo y reflexivo, 
entonces el basīṭ es el metro adecuado”962. Aunque el basīṭ se parece en cierta manera al 
ṭawīl, no da la misma cabida a la captación de los sentidos, ni tiene la misma ductilidad 
para moldear las estructuras y expresiones. Aunque ambos metros son similares, el ṭawīl 
es superior en delicadeza y fecundidad”963. Por ese motivo al-Mutanabbī utiliza el ṭawīl 
en sus poemas amorosos, sus panegíricos y sus descripciones. El aspecto musical de la 
poesía que se trasluce en la rima y en la consonante que la marca es “lo primero que le 
llega al receptor de la casida, la marca más destacada de todas las que integran la 
estructura del poema. Y es que la influencia y la misión de la rima implica por un igual 
a las dos partes del hecho poético: el arte, por un lado, y el receptor, por otro lado”964. 
Cuando el alma del poeta está ligada al metro y la música que crea para su poesía, eso 
significa que “el eje del poema es el sentimiento interior y el efecto que hace en quien 
cata la poesía. Y cuando la música del poema aspira a lograr la armonía e insuflar la 
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 AN-NUWAYHĪ, Muḥammad, aš-ŠiꜤr al-ŷāhilī Manhaŷ fī dirāsatih wa taqwīmih., 
op.cit., p. 61. 
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 AL-MAŶḎŪB, ꜤAbd Allāh, al-Muršid ilā Fahm ašꜤāri al-Ꜥarabī wa ṣinā’atihā., 
op.cit., p. 421. 
963
 AŠ-ŠĀYIB, Aḥmad, Usūl an-naqd al-adabī. Maktabat an-nahḍa al-miṣrīya, El 
Cairo, Egipto, (2ª ed.), 1973 J.C./ 1393 H., p. 322. 
964
 ꜤALWĀN, ꜤAlī, Taṭawwur aš-šiꜤr al-Ꜥarabī al-ḥadīṯ fī al-ꜤIrāq: Ittiŷāhāt ar-ru’yā wa 
ŷamaliyāt an-nasīŷ. Manšurāt Wizārat al-ꜤIlām, Bagdad, Irak, Silsilat al-kutub al-ḥadīṯa 
(91), 1975 J.C./ 1395 H., p. 232. 
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calma, el placer y la abstracción anhelados, entonces la realidad poética trabaja para 
insuflar ese placer en las almas
965
. 
Al-Mutanabbī intenta, por medio del tratamiento que le da a la mujer en su poesía, la 
búsqueda de un lenguaje no trillado que pueda reflejar el eco de su alma, que aspira a la 
excelencia poética. Si observamos los versos de al-Mutanabbī que hemos utilizado en 
nuestro estudio, veremos que las consonantes que marcan la rima y las de la rima en sí 
son solo unas pocas (bāʾ, dāl, mīm, qāf, kāf y lām). El ritmo “nos transporta de un 
estado habitual a un estado que bulle de movimiento y de música, que nos aporta una 
energía espiritual con la que vivimos momentos muy especiales, que nos conducen al 
corazón del sentido”966. 
 Por eso el que sigue el diván de al-Mutanabbī en sus distintos motivos poéticos 
descubre una realidad: que es un autor que en sus rimas pasa por alto una serie de 
consonantes (ṯāʾ, jāʾ, ṣād, ḍād, ṭāʾ, ẓāʾ y ġayn), que son letras “pesadas” desde el punto 
de vista fonético, y otorga la preferencia en las rimas de su poesía a la consonante lām, 
que es ligera y sencilla fonéticamente. Diríase que al-Mutanabbī, al escoger sus rimas, 
esté pensando en el receptor, en cómo mejorar el eco que producen sus versos en las 
almas de los oyentes. La música poética contribuye a conformar la experiencia del poeta 
en cuanto al sonido de la música que va en consonancia con el contenido general que el 
poeta desea reflejar. “Cuando el poeta quiere construir una casida, lo primero que hace 
es forjar en prosa la idea y el contenido sobre el cual quiere construir el poema, para 
luego ir moldeando las palabras y expresiones adecuadas, las rimas que resulten 
apropiadas, y el esquema métrico que facilite la expresión del poema”967. De ahí que al-
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 FAYDŪḤ, ꜤAbd al-Qādir, al-Ittiŷāh an-nafsī fī naqd aš-šiꜤr al-Ꜥarabī. Manšurāt i-t-
tiḥad al-kuttāb al-Ꜥarab, Damasco, Siria, 1992 J.C./ 1412 H., p. 446. 
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 AS-SALĀMĪ, ꜤUmar, al-IꜤŷāz al-fannī fī al-qur’an al-karīm. Našr wa tawzīꜤ 
Mu’assasāt ꜤAbd al-Karīm ibn ꜤAbd Allāh, Túnez, 1980 J.C./ 1400 H., p. 226. 
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 AL-ꜤALAWĪ, Muḥammad ibn Aḥmad ibn Ṭabāṭabā, ꜤIyār aš-šiꜤr. Taḥqīq wa taꜤlīq. 
Muḥammad Zaġlūl Salām, Munša’atu al-maꜤārifi, Alejandría, El Cairo, Egipto, (1ª ed.), 
1977 J.C./ 1397 H., p. 5. 
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Mutanabbī comprendiera “el efecto que puede hacer la vecindad de algunas consonantes 
o palabras rudas o bastas, que utilizaba intencionadamente para hacer ver la fuerza y la 
capacidad sugestiva de su poesía, capaz de arrastrar la mente del lector y demostrarle su 
enorme fuerza de imaginación y configuración. Y es que el amor por la lengua árabe 
dominaba la vida de al-Mutanabbī, se apoderaba de su pensamiento, hasta que llegó a 
tratar de representar las letras de forma independiente, como si tuvieran un significado 
en sí mismas, e intentar reflejar los sonidos y formas de esas consonantes, consciente 
como era de la entidad y sentimiento que esos sonidos y letras poseen”968. Por eso las 
consonantes marcadoras de la rima desempeñan un papel primordial en la configuración 
de los sentimientos de al-Mutanabbī hacia la mujer, y a través de ellas procura darle a su 
poesía una voz particular, diferente a la de los demás, una voz que surja en armonía con 
la representación de su visión de la mujer y su relación con ella.  
A continuación, vamos a citar algunas de las muestras poéticas en las que hemos basado 
nuestro estudio, detallando el tipo de metro poético, la métrica, y el motivo: 
6.3.1 Tipo de metro: basīṭ; consonante marcadora de la rima: bāʾ; motivo: 
elegía
969
: 
 
                              يــ ِبأ ِري  خ  تِْنب اي ٍخأ ِري  خ  تُْخأ ا      ِب سّنلا ِف  رشأ ْنــ ع ا  مِهب  ة يا نِك 
                              ة نَّبؤُم ْيـــ  مُْست ْنأ ِك  رْدـــ ق ُّلـــُِجأ   ِب  ر علل ِكاّم  س دق ف ِكْفِص ي ْن  م  و 
                             ـح  ة  ريِز  جلا ى  و ط  ر ب  خ ين  ءاج ىتـ   ِبِذ كلا ىـــلإ يلامآب ِهيف ُتْعِز ف 
6.3.2 Tipo de metro: basīṭ; consonante marcadora de la rima: nūn; motivo: 
amoroso
970
: 
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 MADŪRĪ, Sāmiya, Šišr al-ḥikma bayna ar-ru’yat al-falsafīya wa al-malfūẓ an-nafsī 
Ꜥinda al-Mutanabbī: Muqāraba sīkūlūŷīya ta’wīlīya. Risāla li-nayl daraŷat al-Māŷistīr fī 
l-adab al-Ꜥabbāsī, Qism al-luġa al-Ꜥarabīya wa ādābuhā, ŶāmiꜤat al-’Aqīd al-Ḥāŷ Lajḍar, 
Argelia, 2010 J.C./ 1431 H., p. 121. 
969 
AL-YĀZIŶĪ, Nāṣīf, Šarḥ wa taḥqīq. al-Urf aṭ-ṭayyib fī šarḥ diván Abī aṭ-Ṭayyib al-
Mutanabbī., op.cit., p.476. 
970
 Op.cit., p. .25  
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 و  ف ّرق  اله  ْجُر ب ْين  الج  فِن و  الو  س ن ِ  أْبلى اله  و  ى أس فا  ي ْوم  النّو  ى ب د ني                                
 أط ار  ِت الّريُح عنه ُالثّْوب  لـم ي بن ِ      ُروح  ت ر  ّدد  فــــي مــــثِل الِخلاِل إذا                              
  اك  لْم ت ـ ــر  نيلـ ـ ـْولا ُمــخـاط ب تي إي   ـل  بِجْسمي نُُحولا  أنّـــني ر  ج ك ف ى                                  
 :ovitom ;ʾāb :amir al ed arodacram etnanosnoc ;līwaṭ :ortem ed opiT 3.3.6
ocirígenap
179
 :
 
 و  غ يُر ب ن اني للّزج  اج ِِرك اب ُ  ـة  ِعْشُق إلا ِّغّرة  و  ط م  اع ـا الو  م  ـ                      
  ل ْيس  ل ن ا إلا ّبِهّن ِلع اب ُــــف        ت ر  ْكن ا لأْطر  اِف الق ن ا ُكلَّ ش ْهو  ة ٍ                     
 :ovitom ;lād :amir al ed arodacram etnanosnoc ;līwaṭ :ortem ed opiT 4.3.6
  279: ocirígenap
 
  ْم و  ْرد ُى س  ـــْربُكـم  ر  ع ــلاّ اد  وقُـُرقــ  ـْنــد  نـ اانا منِك فـي الع ـــيِن ِعـُسهاد  أت
  و  عد ُتى كأّن اليأس  من و  ْصلِك الـوح     اِرقــيى كـأْن لـــْم تُـــفـتُمم  ـــثَّل ــة  حـ  
  ِك النَّدُّ ــي ث ـ ْوبيَّ مـــن ِريــح ِوي ْعب ُق ف  عـــيتى ت كادي ت ْمس حيـن  م  ـــدامـوحــ
  ـْهـد ُأ ْن لا ي ـُدوم  ل هـا ع ـ ف ِمـْن ع ْهِدهـا                 ْهـِدهــار  ْت ح  ْسـناء وفَّـْت بِــع ـإِذا غ  ــد  
 :ovitom ;lād :amir al ed arodacram etnanosnoc ;fīfaj :ortem ed opiT 5.3.6
oigoleotua
379
 :
 
 ِلب ياِض الطُّ ل ى و  و  ْرِد الُخدود ِ  يد ِـــكْم ق تيٍل كم  ا قُتِْلُت ش ه                                             
 ف ت ك  ـــْت بالُمت ـ ــيَِّم الم  ْعـــُمود ِ  ون ٍيُوِن الم  ه  ا و  لا ك عُيُـــو  ع ُ                                            
 ـِر ذُيُولي بداِر أثْل ة  ُعــوِدي  ام  ت ْجِريــــصَّ ب اِء أيّ د رَّ د رُّ ال                                            
  القُلوب  قبل  الُجلود ُِب ت ُشّق             ر  اِمياٍت بأْسُهٍم ِريُشها الُهد ْ                              
 ُهّن فيِه أْحلى ِمن  التّْوحيد ِ  ْن ف مي ر  ش ف ات ٍــي ت ر  ّشْفن  م ِ                               
                                                          
 035-925.pp ,.tic.pO 179
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 :ovitom ;fāq :amir al ed arodacram etnanosnoc ;limāk :ortem ed opiT 6.3.6
ocirígenap
  :479
 
  فيِمــْن ن اِر اله و  ى ما ت نط ـ ج  ّرْبت ُ                                   ِرق ُــــلُّ ع  ـــّما يُْحـض  ا و  ت ك ِن ــاُر الغ ـ                   
   و  ع  ـــذ ْلُت أْهل  الِعْشِق حتى ذُْقتُهُ                                      فعجبُت كيف  ي موُت م  ن لا ي عش ق ُ                   
  نيع  ـــــر  ْفُت ذ ْنبي أنّـو  ع ذ ْرتُُهْم و                                   ــواــل قيُت منُهْم ما ل ـــقُــع يّْرتُُهْم ف ــ                   
 :ovitom ;mīm :amir al ed arodacram etnanosnoc ;līwaṭ :ortem ed opiT 7.3.6
aígele
579
 :
 
 ف ـــما ب طُشها ج  هلا  ولا كفُّها ِحلم  ا    دحا  ولا ذ ّماــداث  م  ـــلا أُري الأح ألا                      
 ي عُوُد كم  ا أُْبدي ويُكِري كما أْرم  ى  إلى مثِل ما كان  الفتى مـــْرجُع الفتى                    
 ق ـــتيل ِة ش ْوٍق غ يِر ُملِحِقها و  ْصم  ا  ٍة بح  بيبِهاـــِك الله ِمـــــْن م  ْفُجــــوع  ل                    
  وأهـــوى لم  ثواها التّراب  وما ض  ّما                    ّن إلى الكأِس التي شِرب ْت بــهاـــأح ِ                  
  اـــِه قِـــْدم  ــوذاق  ِكلانا ثُْكـــل  صاِحبِ                   ي ح  ياتِهاــب ـــك  ْيـــُت ع  ـل يها ِخيف ة  ف                   
  ه ُص  ْرم  اـــاٍق أج  ّدْت ل  ـــمض ى ب ل د  ب  م ْـــين  ُكلَّه ُـــولــــْو ق ت ل  اله  ْجُر الُمحبّ                  
 :ovitom ;nūn :amir al ed arodacram etnanosnoc ;birāqatum :ortem ed opiT 8.3.6
:osoroma
679
 
 وقد بنت  عنّي وبان  السك ن  م عـــائش  وهــــل أنـا بعـد  ُكــ                                    
  ـُصنوذاك التثنّي تــــثنّي الغُــ  فدى ذلك  الوجه بدُر الدجى                                   
 ومـــا لـــلرياح وما لــــلِدم  ن  ومــا للجميعــلفراق فـــما ل                                    
  ان لي بعد أن لم يُكنـــكما ك  كأْن لم يكن بعد أن كان لي                                   
 :ovitom mīm :amir al ed arodacram etnanosnoc ;līwaṭ :ortem ed opiT 9.3.6
ocirígenap
779
 :
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 ون تِّهُم الواِشين  والّدْمُع ِمْنُهُم   ـُم  ا  بالب يِن والّصدُّ أعــظ  ـن ر  ى ِعظ م                              
 وم  ْن ِسّرهُ في ج  ْفنِِه كيف  يُكت ُم   الُه ُ ه ُم  ع غ يِرِه ك ـــيف  حــــْن لُبُّ وم  ـ                              
 غ فُولاِن ع نّا ِظْلُت أبكي وت بِسُم   ـبُنا  ولمــا الت ـ ــق ْيـــنا والنّو  ى ور  قي                            
  ـر  ق ـــــْبلي م  يّتا  ي ت ك لّم ُولـــــم ت ـ ــ  بل  وْجِهها  ــدرا  ضاِحكا  قــفل ْم أر  ب                             
 ض  ِعيِف القُو  ى ِمن فِعِلها ي ت ظلَُّم   ْصِرها  ــص  ّبٍ ك خ  ـــظ لوم  كم  تن ْيها ل ِ                                  
 :ovitom ;māl :amir al ed arodacram etnanosnoc ;birāqatum :ortem ed opiT 01.3.6
ocirígenap
879
 :
 و  لا ر  أى في الُحّبِ ِللعاقِل ِ  إِلام  ط ـــماِعي ــــــة ُالعـــاِذل ِ                                   
 نُحولي و  ُكلَّ اِمِرٍئ ناِحل ِ  و  إِنّي لأ  عش ُق ِمن ِعشِقُكم                                
 ب ك يُت ع لى ُحبِّي  الزائِل ِ  ــ م أ بِكـُكمو  ل ـــــو ُزلتُُم ثُمَّ ل                              
 ج  ر  ت ِمنه ُفي م  سل ٍك سابِل ِ  أ يُنِكُر خ  ّدي ُدموعي و  ق د                               
 :ovitom ;fāq :amir al ed arodacram etnanosnoc ;līwaṭ :ortem ed opiT 11.3.6
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  وللُحّب ما لم ي بق  منّي وما ب ـــــقي  الفُـــؤاُد و  م  ا ل ــــقيلع ْين ْيِك مــا ي ــلق ى 
  و  لِكّن م  ن يُبِصْر جفون ـــِك ي ـــعش ق ِ و  مــا كــنُت مــّمْن ي ْدُخُل الِعْشُق قــلب ه
   الُمت ر  قــِرق ِم  جــال  ِلــــد  ْمعِ الُمْقل ـــِة  و  بين  الّرض ى و  السُّخِط و  القُْرِب و  النَّو  ى
 :ovitom ;ʾāb :amir al ed arodacram etnanosnoc ;ṭīsab :ortem ed opiT 21.3.6
ocirígenap
  :089
 
 ب يــْتا  مــن القلِب لم ت مُدْد له ُطنُب ا  هـــام  الفُـــؤاُد بـأعرابِيٍّة س ك ن ْت                    
 م  ظلُوم  ة ُالّريِق في ت شبيِهِه ض  ر  ب ا   م  ْظلُوم  ة ُالق ّد في ت ْشبيِهِه ُغُصنا                    
 وع  ـــّز ذلــك  م  ْطلُـــوبا  إذا ُطِلب ا  ب يضاُء تُطِمُع في ما تحت  ُحلِّتها                   
  ــعاُعها وي راهُ الّطْرُف ُمْقت ِرب ا ش ُ  كأنّها الّشمُس يُْعيي ك فَّ قابِضِه                   
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La diferencia entre los metros poéticos y las consonantes marcadoras de la rima es una 
muestra de que “los diversos motivos impulsan a ello, porque, en caso contrario, 
bastaría con un solo metro. ¿Es acaso lógico que el primer metro, el ṭawīl, sirva también 
para expresar la danza y la ligereza?
981
. Dado que la experiencia del amor y de la mujer 
en al-Mutanabbī e Ibn Zaydūn surge de un sentimiento sincero y de una experiencia 
real, la lengua poética y el ritmo musical han de representar algo sincero y real, algo que 
pueda reflejar los arcanos de sus almas. Por eso, la variedad de los metros poéticos en 
Ibn Zaydūn y al-Mutanabbī intenta expresar y cantar al receptor un ritmo que es tan 
diverso como diversos son los estados anímicos ante el hecho de la mujer. Por eso 
ambos poetas aciertan al elegir los metros y las rimas que resultan más acordes con su 
estado poético. Esto implica que “puede resultar algo exagerado que consideremos que 
los poetas comparten un mismo sentimiento solo porque comparten el motivo o el 
objeto de la poesía”982. La rima y la consonante marcadora de la rima expresan “una 
pausa poética que puede ser más larga o más breve, para que el poeta tome aliento y se 
libere del torrente de sentimientos que le embargan, dándole una oportunidad para 
revisar las cosas a través de ese mundo sorprendente”983. Los críticos, tanto antigua 
como modernamente, confirman la importancia de la relación entre la rima y el 
significado, en el sentido de que las ideas van ligadas a la rima “de forma interna e 
innata. Y es que si buscamos las ideas después de tener fijadas las rimas, surgirá de ello 
una poesía artificiosa, impostada, que no resultará arrebatadora para los oídos ni moverá 
la imaginación. Pero si las ideas surgen de forma natural y espontánea a partir del ritmo 
de las palabras y de la armonía de las rimas, entonces la lengua de la poesía tendrá un 
efecto mágico y arrebatador”984. 
                                                          
981
 AL-MAŶḎŪB, ꜤAbd Allāh, al-Muršid ilā Fahm ašꜤāri al-Ꜥarabī wa ṣinā’atihā., 
op.cit., p. 72. 
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 ANĪS, Ibrāhīm, Mūsīqā aš-šiꜤr al-Ꜥarabī., op.cit., p.72. 
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 Al-Ṭarīsī, Aḥmad, Minhaŷiyya al-ʿamal al-ʾadabī. Mawqif al-muḥallil min al-naṣṣ 
al-šiʿrī., revista de la Facultad de Letras y Ciencias Humanas, Universidad Mohamed V, 
Marruecos, Rabat, n.º 9, 1982., p. 119. 
984
 BADAWĪ, ꜤAbd ar-Rḥmān, Fī š-šiꜤr al-Ꜥūrūbī al-muꜤāṣir., op.cit., p. 138. 
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 و  ج  ــــو  ى ي ـــزيُد و  ع ْبر  ة  ت ت ر  ْقر  ق ُ أر  ق  ع ــلـى أر  ٍق و  ِمثْــلي ي ـأر  ق ُ
 ع ين  ُمس هَّ ـــد  ة  وق ــْلــب  ي ْخــِفــق ُ ُجْهُد الّصباب ِة أْن تكون  كمـا أُر  ى
 إلا ّاْنــث ـ ـن ْيـــُت و  لــي فُـــؤاد  ش يّق ُ طـائِـــر   ا لاح  ب ــْرق  أْو ت ر  نّــم  م  ــ
 ن ــاُر الغ ض  ا و  ت ِكــلُّ ع  ــّمـا يُْحــِرق ُ ج  ّرْبُت ِمْن ن اِر اله  و  ى ما ت نط في
 فعجبُت كيف  ي موُت م  ن لا ي عش ق ُ و  ع ذ ْلُت أْهل  الِعْشِق حتى ذُْقــتُهُ 
 ع يّْرتُُهْم ف ـل قيُت منُهـْم مـا ل ــقُــوا ذ ْنـبي أنّنيو  ع ذ ْرتُُهْم وع ـر  ْفـُت 
 أب ــدا  ُغــراُب الب ــيِن فيها ي ـْنع ق ُ أب ني أبِين ا ن ـْحــُن أْهـــُل م  ــن اِزل ٍ
 ج  م  ع تُْهُم الــّدْنيا ف ــل ْم ي ت ف ــّرقُـــوا ن ْبكي على الّدْنيا و  م  ا ِمْن م  ْعش ر ٍ
 ك ن ُزوا الُكنُوز  ف ما ب قين  و  لا ب قوا ــر  ة ُالج  ــبابِر  ة ُالأُلـىأيـن  الأكـاس ِ
 حتى ث و  ى ف ح  واهُ ل حــد  ض  ــيّـق ُ من كّل م  ن ضاق  الف ضاُء بجْيِشه ِ
 أّن الك ــلام  ل ُهْم ح  ــلال  ُمــطل ــق ُ ُخــْرس  إذا نُــودوا كأْن لم ي ْعل ُموا
 و  الُمْست ِعـزُّ بِم  ا ل ــد  ْيــِه الأْحم  ــق ُ و  النُّـفُـوُس ن ـفائِــس  ف الم  ـْوُت آٍت 
 و  الّشْيُب أْوق ُر و  الّشبـيبـ ة ُأْنــز  ق ُ و  الـم  ـْرُء يأُمـُل و  الـح  ي اة ُش ِهـيّـة  
 ُمْسو  ّدة  و  ِلم  اِء و  ْجــهـي ر  ْون ــق ُ و  ل ق ْد ب ك  ْيُت على الشَّباِب و  لّمتي
 حتى ل ِكـْدُت بم  اِء ج  ـفـني أشـــر  ق ُ ا  ع  ـل ْيِه ق ــبل  ي ــْوِم فِــراقِــه ِح  ــذ ر
 فأعزُّ م  ـْن تُـْحـد ى إليـــِه الأْيـــنُـق ُ أّما ب نُو أْوِس بِن م  ْعِن بِن الّرض ى
 منها الشُّموُس و  ليس  فيها الم  شِرق ُ ك بّْرُت ح  ـْول  ِديـاِرِهْم لـمــا ب ـد ت ْ
 مــن ف ـْوقِها و  صـُخوِرها لا تُوِرق ُ وع ِجبُت من أْرٍض س حاُب أكفّهم ْ
 ل ـُهــُم بــُكــل مكـان ــٍة تُْسـت ـ نـش ــق ُ و  ت ـ فُــوُح مــن ِطيِب الثّن اِء ر  و  ائِح  
 و  ْحـِشــيــة  بِِســواُهــُم لا ت ـ ـْعبــ ق ُ ِمـْسـِكــيــة ُالنــف حــاِت إلا ّأنــهـا
 لا ت ْبلُـن ـا بِـِطـلاِب مـا لا يُـْلح  ــق ُ ــريد  ِمـثْـِل ُمـح  مٍد في ع ْصِرن اأم ُ
 أح  ـدا  و  ظ ـنــي أنــه لا ي ْخــلُـــق ُ لم ي ْخلُِق الّرْحمُن مـثــل  ُمـح  ـمــد ٍ
 أنــي ع  ـــل ْيــِه بأْخـِذِه أت ـ صــدق ُ يــا ذا الــذي ي ـه  ُب الك ثير  و  ِعْند  ه ُ
 و  انُظــْر إلـي بر  ْحم  ٍة لا أْغر  ق ُ أْمِطر ع لّي س ح  اب  ُجوِدك  ث ـ ـرة  
 مات  الِكراُم و  أْنت  ح  ي  تُْرز  ق ُ ك ذ ب  ابُن فــاِعل ــٍة ي قُوُل بج  ْهِلــه ِ
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La literatura se asienta sobre tres elementos: “el elemento de las palabras, el del 
significado y el de la imagen. La unión de estos elementos no es una mezcla de cosas 
con entidad independiente las unas de las otras, sino que es un proceso de creación, una 
estructura nueva”986. Una lectura artística de la casida poética nos exige preguntarnos: 
“¿qué es lo que añade a nuestra experiencia la lectura de una casida, y qué la hace mejor 
que otras? En cualquier caso, ¿hemos de escuchar una pieza musical para poder 
disfrutar de los momentos más valiosos? Y, ¿por qué creemos que una opinión artística 
determinada es superior a las demás opiniones? Esas son las preguntas fundamentales 
que hay que responder”987. Ya Ḥāzim al-Qarṭāŷinī nos mostró dos vías para que el poeta 
conforme la imagen poética: la primera es inspirarse en la mera imaginación, en la 
búsqueda del pensamiento, y la segunda es ir algo más allá de la imaginación y el 
pensamiento. La primera se basa en la fuerza del poeta y en su capacidad de adoptar 
sentidos, observar los diferentes aspectos y combinarlos en la forma más armónica, lo 
cual se consigue con la capacidad imaginativa y de observación, que produce distintas 
suertes de sentidos en los diversos motivos que aborda el poeta. La segunda consiste en 
adoptar los sentidos que van más allá de la imaginación del poeta, lo cual requiere una 
búsqueda de las ideas a través de las obras y a escritas, sean prosa, verso, historia, 
dichos del profeta o refranes. La mente va buscando en esas referencias para captar algo 
que encaje con su pensamiento y producir así la literatura”988. Partiendo de estas 
premisas, la lectura artística y analítica de la poesía nos obliga a colocar ante nosotros 
diferentes aspectos, empezando por las circunstancias y el entorno en el que se creó la 
casida, siguiendo por el valor de la palabra en ella, y llegando a la lectura artística y 
técnica de algunos fenómenos presentes en la casida. El lenguaje de la poesía en al-
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 AL-BAṢĪR, Kāmil Ḥusayn, Binā’ aṣ-ṣura al-fannīya fī l-bayān al-Ꜥarabī : 
Muwāzana wa taṭbīq. MaṭbaꜤat al-muŷammaꜤ al-Ꜥilmī, Irak, 1987 J.C./ 1407 H., p. 138. 
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 I I. A. RICHARDS, Mabādi’ an-naqd al-adabī. Tarŷamat wa taqdīm. Muṣṭafā 
Badawī. al-Mu’assasa al-miṣrīya al-Ꜥāmma li-t-ta’līf wa tarŷama wa at-tibāꜤa wa An-
našr, El Cairo, Egipto, 1963 J.C./ 1382 H., pp. 41-42. 
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 AL-QARṬĀŶINĪ, Abū al-Ḥasan Ḥāzim, Minhāŷ al-bulaġā’ wa sirāŷ al-udaba’., 
op.cit., pp. 38-39. 
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Mutanabbī “es extraño, tiene sus secretos y su propio mundo mágico, su particular pulso 
rítmico.  
Nuestra elección de esta casida y no otra se debe a que dentro de ella se imbrica más de 
un motivo poético: el sapiencial, el amoroso y el panegírico. La imagen de la mujer está 
presente y acompaña en todo momento al alma del poeta. Nos vamos a centrar en una 
lectura artística y analítica de la primera parte de la casida, cuyo eje está constituido por 
la mujer y por el sufrimiento de al-Mutanabbī. Intentaremos presentar una lectura 
acorde al texto, que nos descubre la evolución de la palabra poética junto con la 
evolución de la situación anímica de al-Mutanabbī, un texto en el que se entrecruzan 
varios motivos, puesto que se trata de un panegírico dedicado a Abū Šuŷāʿ ibn 
Muḥammad al-ʾAzdī. Los primeros versos de la casida nos descubren la realidad de la 
evolución de la situación anímica del poeta a través de un diálogo con el alma de la 
poesía de al-Mutanabbī, según el método analítico que hemos elegido. Y es que la 
poesía para al-Mutanabbī representa un mundo “de naturaleza particular a nivel de sus 
ambiciones y sus frenos, su ira, su rebeldía, su unicidad, su aislamiento y su altivez”989. 
Por eso al-Mutanabbī busca, en su orgullo y su soberbia, un lenguaje no usado que 
pueda expresar verazmente su estado anímico. En cuanto al marco exterior en el que se 
inscribe la casida, hay que decir que al-Mutanabbī utiliza el metro poético que mejor 
encaja con su estado, dado que la música poética para al-Mutanabbī es “un elemento 
esencial en la casida poética en general, que utiliza como medio para reafirmar el 
contenido, fijando así el ritmo y la armonía, la simbiosis entre el significado y el 
significante, la música interna y la externa. Quizá sea esta característica de la poesía de 
al-Mutanabbī la que hace que su poesía sea tan especial, con unos rasgos que no se 
encuentran en otros poetas”990. 
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 AL-’AŠMĀWĪ, Muḥammad Zakī, Mawqif aš-šiꜤr min al-fann wa al-ḥayāt fī l-Ꜥaṣr 
al-Ꜥabbāsī. Dār an-nahḍa al-Ꜥarabīya, Beirut, Líbano, 1981 J.C./ 1401 H., p. 250. 
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 ḤUSAYN, Šalūf, ŠiꜤr al-ḥikma Ꜥinda al-Mutanabbī bayna an-nuz’at al-Ꜥaqlīya wa 
al-Mutaṭallabāt al-fannīyya. Baḥṯ li-nayl daraŷa fī al-Maŷistīr fī l-adab l-qadīm, Qism 
al-luġat al-Ꜥarabīya wa ādābuha, ŶāmiꜤat al-Ijwa Mantūrī, Argelia, 2006 J.C./ 1427 H., 
p. 225. 
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El metro poético representa la relación de armonía entre los significados y las palabras y 
el alma del poeta, puesto que el alma del poeta, en el momento de la creación, busca el 
metro que mejor se adapte a las circunstancias del poema, porque “el poeta, en estado 
de desesperanza y frustración suele escoger un esquema métrico largo, con muchos pies 
métricos, a través del cual describe las cuitas y penurias que embargan su espíritu. Si el 
poema se gesta en un momento de desgracia y temor, bajo la influencia de la impresión 
sufrida por el alma, entonces se requiere un metro corto, que encaje con la rapidez de su 
respiración y el aumento de las pulsaciones de su corazón”991. La diversidad de motivos 
poéticos, “con algunos que aspiran a reflejar lo serio y formal, y otros que se decantan 
por lo festivo, jocoso y ligero, y otros que expresan la gloria y lo hermoso, y los que 
apuntan al vituperio y el desprecio, exige que haya también unos esquemas métricos 
diversos que les sean apropiados y que permitan expresar lo que bulle en el alma del 
poeta. El mejor esquema métrico será el que mejor encaje con el objeto o el sentimiento 
del poeta”992. Por ese motivo al-Mutanabbī escogió para su casida el metro kāmil “el 
completo” así llamado por lo completas que son sus vocales, “treinta vocales que no se 
reúnen en ningún otro metro poético”993. Y al-Mutanabbī acertó al elegir ese metro, 
puesto que el kāmil “ofrece al poeta amplias posibilidades de expresar sus sensaciones, 
y por ello lo encontramos siempre en los primeros puestos de frecuencia de uso en las 
casidas tradicionales de los poetas árabes y también en las casidas compuestas en el 
llamado verso libre”994. Vamos a ofrecer aquí un análisis artístico y técnico de una de 
las casidas de al-Mutanabbī a través de la corriente artística que se ocupa del “texto 
literario en tanto que entidad artística y literaria, experiencia artística surgida de un 
                                                          
991
 ANĪS, Ibrāhīm, Mūsīqā aš-šiꜤr al-Ꜥarabī., Op .cit., pp. 177-178. 
992
 ꜤUṢFŪR, Ŷābir, Mafhūm aš-šiꜤr, al-hay’a al-miṣrīya al-Ꜥāma li-l-kitāb, El Cairo, 
Egipto, (5ª ed.), 1995 J.C./ 1415 H., p. 402. 
993
 AL-QAYRAWĀNĪ, Abū ꜤAlī al-Ḥasan ibn Rašīq., Al-ʿUmda fī maḥāsin al-šiʿr wa-
ʾādābihi., op.cit., p. 136. 
994
 AS-SAYYID, Amīn ꜤAlī, Fī Ꜥilma al-Ꜥarūḍ wa al-qāfīya. Dār al-maꜤārif, Egipto, (5ª 
ed.), 1999 J.C./ 1419 H., p. 132. 
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creador y que contiene una formulación verbal depurada, plena de significados y 
dimensiones espirituales y del sentimiento”995.  
       ُق  رأـ ي يلـْـثِم  و ٍق  رأ ىـلــ ع  ق  رأ ى  وــــ  ج  و  ُق  رْق  ر ت ت  ة  رْب ع  و ُديزـــ ي 
La imagen poética, de acuerdo con la perspectiva psicológica, “presenta una 
composición mental y sentimental en un instante del decurso temporal”996. Desde esta 
perspectiva, la imagen de la mujer aparece ya en el inicio del texto poético, puesto que 
el sentimiento aflora en la poesía amorosa cuando el poeta sufre “la intensidad del 
sentimiento, el dolor de la separación, la exacerbación de la pasión y el amor, haciendo 
que el corazón de los destinatarios del poema se doblegue, sus miradas se dirijan hacia 
el poeta y sus oídos le presten atención, ya que los versos de galanteo amoroso son 
cercanos a las almas y tocan los corazones por esa predisposición innata que Allāh 
(Dios) insufló en el hombre hacia el amor, esa inclinación hacia las mujeres. Casi nadie 
está libre de sentirse atraído por ellas y de lanzar sus flechas hacia ese blanco…”997. al-
Mutanabbī nos presenta sus cuitas del alma en una casida con motivo panegírico por 
medio de ese tono de dolor y tristeza que aparece en el preludio del poema, sirviéndose 
de un lenguaje del que ya hemos hablado, ese lenguaje “tras el cual se aprecia una 
poesía verdadera o, con otras palabras, una experiencia humana rica y un gran 
sufrimiento, un viaje de reflexión del poeta que no se detiene en un punto concreto. Ese 
lenguaje revela un hecho creador inmortal e imperecedero”.998 El poeta nos explica su 
                                                          
995
 MUWĀFĪ, ꜤUṯmān, Manāhiŷ an-naqd al-adabī wa d-dirāsāt al-’adabīya. Dār al-
maꜤrifa al-ŷāmiꜤīya li-ṭ-ṭabꜤ wa n-našr wa at-tawzīꜤ, Alejandria, Egipto, 2005 J.C./ 1426 
H., p. 107. 
996
 ŶĀSIM, Ḥayāt, Waḥdat al-qaṣīda fī š-šiꜤr al-Ŷāhīlī ḥattā nihāyat al-Ꜥaṣr al-ꜤAbbāsī, 
Māŷistīr, ŶāmiꜤat Bagdad, Kuliyat al-ādāb, Bagdad, Irak, 1971 J.C./ 1391 H., p. 48. 
997
 AD-DĪNWARĪ, Abū Muḥammad ꜤAbd Allāh ibn Muslim, aš-ŠiꜤr wa aš-šuꜤara’., 
op.cit., p. 81. 
998
 AṬ-ṬARĪSĪ, Aḥmad A’āb, An-naṣṣ aš-šiꜤrī bayna r-ru’ya al-bayānīya wa ar-ru’ya 
aš-šārīya Dirasa naẓarīya wa taṭbīqīya., op.cit., p. 11. 
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sufrimiento por el amor a la mujer desde las primeras palabras que utiliza, que son la 
duermevela y el insomnio. Es ese sufrimiento propio del amante cautivo al que se le 
priva del sueño en la primera fase del amor, desvelándonos su condición, acompañado 
de las lágrimas en los momentos nocturnos, con ese sentimiento del enamorado que 
soporta las desventuras del amor. Esa tristeza que se trasluce en el texto es una clara 
prueba de que el poeta tiene una experiencia con la mujer, y por mucho que trate de 
ocultarla sus rasgos y sus padecimientos lo delatan. La prueba de ello es que la imagen 
poética es “la conjunción de las ideas y los sentimientos diversos en un constructo 
planteado en un lugar y un momento determinados”999. Y a continuación el poeta 
continúa desvelando su sufrimiento en el verso siguiente
1000
: 
                           ةدهــسم نـــْي  ع     ىُرأ اـم ك  نوـك ت نأ ةـ باب ِّصلا ُدهــُجبــل قو  ُقِفــخ ي 
La imagen poética deja una impronta artística al ser “veloz en la impresión que produce 
e intensa en la huella que deja en el alma del oyente o el lector, llevándolo de la pura 
realidad hacia una atmósfera nueva en la que interactúa con el autor, mueve su 
imaginación y comparte sus sentimientos”1001. al-Mutanabbī se está dirigiendo a los 
sentidos del receptor, puesto que la palabra se funde en una estructura artística y una 
referencia que causa sensaciones al intentar el poeta representar y personalizar el 
sentido a través del término ةـَباب ِّصلا ُدهــُج “el padecimiento del amor”, que resulta en sí 
mismo una prueba concluyente de que al-Mutanabbī ha alcanzado el grado más elevado 
en el amor, dado que la imagen poética, por mucho que al-Mutanabbī trata de ocultarla, 
                                                          
999
 ŶĀSIM, Ḥayāt, Waḥdat al-qaṣīda fī š-šiꜤr al-Ŷāhīlī ḥattā nihāyat al-Ꜥaṣr al-ꜤAbbāsī., 
op.cit., p. 48. 
1000
 Significado de los términos del verso: ŷuhd al-ṣibāba es el padecimiento del amor; 
musahhada es el insomnio, el desvelo, esto es, el poco dormir.  
1001
 AN-NĀDĪ, Muḥammad aṭ-Ṭayab, Tārīj al-adab wa n-nuṣūṣ al-adabīya. Maktabat 
al-waḥda al-Ꜥarabīya, Argelia (s.d)., pp. 336-337. 
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es “una reproducción de la menta, un recuerdo de una experiencia sentimental o 
perceptiva pasada, que no tiene necesariamente que ser algo visual”1002.  
Y después al-Mutanabbī continúa, en los versos siguientes, explicando los momentos de 
pasión y amor que le embargan, cuando los entes de la naturaleza le provocan los 
sentimientos de pasión (el fulgor del relámpago, las estrellas, el canto de los 
pájaros)
1003
: 
                                      رئاــط  مَّن  رـ  ـت وأ  قرــ ب  حلا اــم     داؤـُـف يــلو ُتــينثنا لاإ  ُِّقيــ  ش 
En la imagen poética confluye una serie de factores: “el efecto anímico, la percepción 
sensorial, el modo de engarzar los componentes de la imagen, la influencia de la 
posición cultural y social, la adecuación del asunto a la idiosincrasia del poeta o su falta 
de adecuación”1004. Al-Wāḥidī, comentarista de al-Mutanabbī, cuando explica el 
término šayyiq, dice que significa que el corazón le hace añorar a la amada, o que el 
fulgor del rayo remueve al amante y lo conduce a sentir deseos por su amada, porque 
con él recuerda el momento de la partida en busca de forraje, la separación, porque ese 
fulgor del rayo es un fulgor que tal vez proceda del lugar en el que se halla la amada, lo 
mismo que el canto del pájaro, que recuerda con mucha frecuencia en sus poemas
1005
. 
Al-Mutanabbī prosigue descubriendo sus sentimientos hacia la mujer y su amor cuando 
describe su situación y sus sentimientos íntimos al decir que el fuego de la pasión es 
                                                          
1002
 WARREN, Austin, Naẓarīyat al-adab. Tarŷamat Muḥyī ad-Din Ṣubḥī, MurāŷaꜤat. 
Ḥusām al-Jatīb, MaṭbaꜤat aṭ-ṭarābīš, Damasco, Siria, 1972 J.C./ 1392 H., P. 24. 
1003
 Significado de los términos: al-tarannum significa el canto; inṯanayt significa me 
giré o me volví; lāḥ significa surgió, apareció; šayyiq es un adjetivo que se aplica a la 
persona que añora a aquel a quien ama. 
1004
 ꜤĪD, Raŷā’, Dirāsa fī luġat š-šiꜤr: Ru’ya naqdīya. Dār al-Kutub, El Cairo, Egipto, 
1979 J.C./ 1399 H., P. 7. 
1005
 Véase Šarḥ diván al-Mutanabbī li-l-Wāḥidī, ed. Miškāt al-ʾIslāmiyya, versión 
electrónica disponible en: http://vb.tafsir.net, P. 40.  
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más intenso y ardiente que el fuego del tamarisco de Siria, que es un fuego que nunca se 
extingue
1006
:  
ءيف طن ت اـم ىوـهلا راـن نـم ُتبرـ  ج    اـم ع ُّلـك تو اــض غلا ُراــن  ُقِرـُحت 
El valor de la palabra poética proviene del hecho de que “cada voz posee en la poesía 
una carga semántica determinada y una función práctica y un efecto artístico 
determinado”1007. De ahí que en esta casida de al-Mutanabbī haya una asociación entre 
la palabra y el significado, puesto que “las palabras no son en sí mismas, ya sean 
sencillas o grandilocuentes, el quid de la cuestión, sino que lo que verdaderamente 
define su valor es la energía, el sentimiento y el movimiento que las precede en el alma 
del poeta”1008. El lenguaje de al-Mutanabbī, tal como hemos indicado antes, nos ofrece 
sus cuitas personales, lo que bulle en su interior, a través de esa relación con el amor y 
la pasión, pese a que el motivo general de la casida es el panegírico. Esto queda patente 
en el siguiente verso, en el que ensalza la categoría e importancia de la pasión
1009
:  
                         تْل ذــ  عوهُـتُْقذ ىتـ  ح قـشِعلا ْلـهأ          لا ْنـ  م ُتوـم ي  فيـ ك ُتبـجعف  ُق شْع ي 
                                                          
1006
 Significada de los términos: al-ġaḍà es un árbol de madera muy dura cuyas brasas 
permanecen activas durante largo tiempo y no se apagan, hasta el punto de que en árabe 
se dice: “esperar sobre las ascuas de al-ġaḍà, en el sentido de esperar con impaciencia. 
También se dice “la gente de al-ġāḍà, refiriéndose a la gente de la zona de Naŷd, por la 
abundancia de ese árbol en dicha zona. Véase IBN MANẒŪR, Muḥammad ibn Makram 
ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab., Op.cit., letra ġayn, raíz ġ-ḍ-y; takill significa te fatigas, te 
cansas. 
1007
 JALAF, NāfiꜤ Maḥmūd, al-Luġa fī šiꜤr Abī Isḥāk Ibrāhīm al-Ilbīrī. Baḥṯ fī maŷallat 
(al-ādāb), ‘56, ŶāmiꜤat Bagdad, Irak, 2001 J.C./ 1431 H., p. 235. 
1008
 DREW, Elizabeth, aš-ŠiꜤr kayfa nafhamuhu wa nataḏawwaquh. Tarŷamat. 
Muḥammad Ibrāhīm aš-Šūš, Manšūrāt maktabat Munimna, Beirut, Líbano, 1961 J.C./ 
1380 H., p. 89. 
1009
 Significado de los términos: ʿaḏl significa el reproche y la censura. 
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La lengua árabe es “una lengua poética en la que las voces, las estructuras y el punto de 
articulación de las consonantes se estructuran y conforman con arreglo a una serie de 
esquemas morfológicos y pautas vocálicas”1010, lo cual contribuye a darle cuerpo a la 
experiencia poética, a engrandecer y sublimar esos sentimientos que son producto de un 
sufrimiento verdadero vivido y sufrido por el poeta, que se plantea una serie de 
interrogantes que nos descubren que en realidad el poeta no es consciente del valor de la 
pasión, que incluso se burla de quienes padecen por ella, hasta que cae en las garras del 
padecimiento y cambia su visión de todos los amantes, pues ¿es que no está muriendo 
quien ama? Al-Wāḥidī, en su comentario a este verso, dice lo siguiente: “dado que está 
establecido que la muerte es el grado sumo de la intensidad y el sufrimiento, el poeta se 
dice que, pues ha probado la pasión y sabido de su intensidad, se pregunta sorprendido 
cómo puede la muerte, tal como está establecido, ser más dura y más intensa que el 
amor”. Y después al-Mutanabbī continúa procurando justificaciones para los amantes, 
arrepintiéndose de haberles acusado antes, ofreciéndonos una imagen en la que hay un 
equilibrio entre su estado antes de la pasión y después de ella, diciendo: 
يـننأ يـبْن ذ ُتفرــ عو مُهتْر ذــ  عو      اـم ُهــنم تــيقلف مُُهتريــ ع اوـُق ل 
Una buena elección poética implica “la capacidad del artista poeta para construir una 
estructura musical formada por un estado anímico que sube y baja, para formar en su 
conjunto un compás armónico próximo al marco general de una sinfonía”1011. Esto 
significa que la palabra en el verso poético no ha de ser contemplada en su apariencia 
superficial. Y es aquí donde vemos cómo al-Mutanabbī intenta utilizar conscientemente 
la palabra en una imagen que se aproxima a la realidad que vive, a través de los dos 
términos ʿaḏḏaratuhum  مُهتْرَذـَـعو  “los excusó” y ʿayyarathum مُُهتريــَع “los denostó”, 
reconociendo, al padecer lo mismo que ellos, el error de haberlos acusado. 
Tras habernos revelado sus cuitas personales, al-Mutanabbī se traslada al segundo 
motivo de la casida, el motivo sapiencial. En realidad, buena parte de lo que se 
                                                          
1010
 AL-ꜤAQQĀD, ꜤAbbās Maḥmud, al-Luġa aš-šaꜤira, manšurāt al-maktaba al-
Ꜥaṣrīya. Beirut, Ṣaydā (s.d)., p. 21. 
1011
 Véase Šarḥ diván al-Mutanabbī li-l-Wāḥidī, ed. Miškāt al-ʾIslāmiyya, versión 
electrónica disponible en: http://vb.tafsir.net, p. 41. 
 346 
 
denomina sapiencial en la poesía de al-Mutanabbī “no es meramente sapiencial, en el 
sentido de que no se limita a expresar una idea de carácter filosófico o a dirigir al oyente 
o al receptor unos consejos hechos, sino que se trata de un estilo particular empleado 
por el poeta para expresar el sentimiento que bulle en su interior, innovando una suerte 
de simbología, para dar así cabida y justificar un grado más amplio de panegírico o de 
autoelogio, o para confirmar un significado o sentido pretendido”1012.  
Lo sapiencial comienza en la casida cuando el motivo poético cambia de lo amoroso y 
el galanteo a la prédica y a la mención de la muerte, cuando dice
1013
: 
                              لِزاـن  م لـهأ ُنـح ن اــنيب أ يــِنبأ    اـهيف ِنـْي بلا ُبارــغ  ادــ بأ  ُقـ عن ي 
El recurso a la tradición le confiere al verso poético un valor significativo y artístico, a 
través del cual se intenta generar una serie de matices y sentidos nuevos en la 
construcción de la casida, recreando e innovando, puesto que “los elementos y 
componentes de esa tradición tienen una capacidad inagotable de despertar los 
sentimientos y las sensaciones y de influir en el alma del público receptor, capacidad 
que no se da en otros recursos que puede explotar el poeta, puesto que esas referencias 
culturales de la tradición viven en lo más profundo de la gente y están rodeadas de un 
halo de santidad y veneración, porque representan las raíces fundamentales de la 
formación intelectual, sentimental y moral del pueblo”1014. Y este recurso reviste gran 
importancia, “puesto que está íntimamente ligado al receptor, que interactúa con la 
casida en la medida en que resulta poético el uso que el poeta hace de la tradición 
cultural, que constituye un elemento listo para ser útil. No pocos poetas y creadores han 
sido capaces de explotar el legado cultural de la tradición árabe en todos sus géneros 
                                                          
1012
 ꜤAMMĪ, Naŷm ꜤAbd, al-Ḥikma fī šiꜤr al-Mutanabbī min wiŷhat naẓar sīyyāqīya, al-
mu’tamar al-Ꜥilmī ad-dawlī at-tāsiꜤ, Kuliyat at-tarbīya, ŶāmiꜤat Wāsiṭ, Irak, 2015 J.C./ 
1436 H. 
1013 
Significado de los términos: naʿq al-ġurāb es el graznido de los cuervos; ʾabnà 
ʿabīnā es un llamamiento dirigido a la gente. 
1014
 ZĀYID, ꜤAlī Ušarī, ꜤAn binā’ al-qaṣīdat al-Ꜥarabīya. Maktabat aš-šabāb, El Cairo, 
Egipto, (4ª ed.), 1995 J.C./ 1415 H., p. 137. 
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dentro de la estructura de sus textos creativos”1015. Partiendo de esta configuración, al-
Mutanabbī procura acercar la imagen al ideal realista utilizando el topo del “cuervo de 
la separación”, que aparece en el refrán árabe “más funesto que el cuervo de la 
separación”, puesto cuando se instalaba en un territorio, sus gentes se dispersaban. Al-
Wāḥidī, en su comentario a este verso, cita las palabras de Ibn Ŷinnī: “Con el cuervo de 
la separación se refiere al impulso de la muerte, algo distinto a lo usual en el estilo de 
los árabes”1016. Este uso del legado tradicional por medio de los topos del cuervo de la 
separación nos confirma que al-Mutanabbī mantiene con el legado tradicional una 
relación de asimilación y comprensión, de captación consciente del sentido humano e 
histórico de la tradición heredada, en ningún caso una relación de mera influencia. Y a 
través de esta perspectiva es capaz de recuperar posiciones y situaciones caracterizadas 
por la perdurabilidad.  
Aquí pone como ejemplo de su filosofía a los reyes de Persia, cuando los describe como 
“los Cosroes”, pues ya no les quedaban bienes ni riquezas, y los elige como modelo por 
su valor político en su tiempo, algo que va en consonancia con la naturaleza de la 
posición que quiere expresar cuando los cita. Dice así
1017
: 
                                  ٍر شْع  م نـم اـمو اـيندلا ىلـع يـكب ن    مــلـــف اــين ُّدلا ُمُهت ع  مــ  ج اوـُـقّر فـ  ـت ي 
                                 ةرــساكلأا  نــيأـُللأا ُة  رِباــ بجلاـــى     لاو نـيق ب اـم ف زوـنُكلا اوز نـ ك اوُـق ب 
                                                          
1015
 ḤAMDĀN, ꜤAbd ar-Raḥmān, Tawẓīf al-mawrūṯ al-adabī fī šiꜤr fawzī ꜤĪsā. Dirāsa 
Ꜥilmīya muḥkama, nuširat Ꜥalā al-mawqiꜤ l-iliktrūnī li-l-bāḥiṯ: 
https://drabedhamdan.wordpress.com, Fecha de consulta: 21/5/2016 J.C./ 13/08/1437 
H. 
1016
 Šarḥ diván al-Mutanabbī li-l-Wāḥidī, op.cit., p. 40. 
1017
 Significado de los términos: al-ʾakāsira es el plural de kisrà “Cosroes”, nombre de 
los reyes de Persia; ŷabābira es el plural de ŷabbār, la persona que impone su autoridad 
sobre los demás; al-ʾulà es el relativo plural. 
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El uso de los símbolos políticos demuestra la amplitud del saber de al-Mutanabbī, su 
conocimiento de los acontecimientos políticos, y su capacidad de explotar esos 
personajes en su poesía, lo que le permite crear un espacio poético rico en significados y 
matices. Esas referencias “desempeñan un papel determinado en la producción de su 
poetisita, tanto si se trata de un personaje cuya posición es próxima a la posición del 
presente como si hay una relación de igual a igual. Es a partir de la relación de 
semejanza entre el personaje de la tradición cultural y los personajes de la época actual 
como se configura y delimita la imagen que se quiere trazar”1018. La poesía, desde la 
perspectiva de la crítica moderna, “no se puede llamar poesía si no interviene en ella 
una construcción artística precisa que destaque sus sentidos y que la conforme mediante 
imágenes hermosas y sorprendentes revestidas por la imaginación de atractivo colorido, 
de forma que quede prendida en las almas y se adhiera a las mentes, de manera que el 
hombre sienta con ella el placer de los sentidos y la delicia conjunta de lectura y 
pensamiento”1019.  
En realidad, se trata de un dicho con cuyo sentido general no estamos de acuerdo, 
puesto que la sinceridad del sentimiento y las circunstancias varían de un poeta a otro. 
De hecho, la lectura artístico técnica anterior nos ha hecho observar que al-Mutanabbī 
se aleja conscientemente en la casida que hemos elegido de los símiles poéticos y las 
figuras retóricas habituales, lo cual es un síntoma claro de que el sufrimiento personal 
del poeta es auténtico, y no se trata de un mero recurso para adornar el lenguaje del 
poema y para echar mano de los símiles que puedan resultar próximos al receptor, a 
diferencia de algunos poetas que tratan de acercarse al lector por medio del uso de 
símiles y metáforas ya conocidos, de ganárselo mediante figuras retóricas y recursos 
estilísticos determinados, algo de lo cual hallaremos abundantes resonancias en las 
casidas de Ibn Zaydūn. 
 
                                                          
1018
 ḤAMDĀN, ꜤAbd ar-Raḥmān, Tawẓīf al-mawrūṯ al-adabī fī šiꜤr fawzī ꜤĪsā. Dirāsa 
Ꜥilmīya muḥkama, nuširat Ꜥalā al-mawqiꜤ l-iliktrūnī li-l-bāḥiṯ., op.cit. 
1019
 HADĀRA, Muḥammad Muṣṭafā, it-Tiŷāhāt aš-šiꜤr al-Ꜥarabī fī al-qarn aṯ-ṯānī al-
ḥiŷrī., op.cit., p. 56. 
  943
 
 
 
 
 
 
 al oniV“ noc azneimoc euq nūdyaZ nbI ed adisac al ed ocincét ocitsítra sisilánA 5.6
 0201”aínacrec artseun a riutitsus a oy y út ertne aínajel
 
 تـجافـيــن او  ن ـاب  ع ــْن طـيـِب لُـْقيان ا  أْضـح  ـى التّنائي ب ديلـا  عــْن ت دانِــين ا
 ح  يـْـن  ف ق ام  بِـن ا لــلح  ْيــِن ن ـاعــيِــن ــا ألا ّو  ق ـد حـان  صـُبـُح الب ـين ص  ـّبح  نا
 ويُـْبـلـيــن ا ُحْزنا  مع  الدهِر لا يـبــلى م  ــــْن مـبلـُغ المـلبِسـينا بـانـتــزاِحـهـم ُ
 يُــبكـيـنـا أُنـسـا  بِـقُـربِِهُم ق ــد عــاد   يُــضـِحُكــنـا أ نَّ الـز  مـان  الَّـذي مــازال  
 آمـيــن ـ ا بِـأْن ن ـغـ ـ صَّ ف ـقـال  الـدهـر الهو  ى فدع  ـــْوا ِغيظ  الِعدا ِمْن ت ساقِينا
 بـأْيــِديـن ـا و  انـْبـ ّت ما كـان  م  ْوُصولا   بـأ ْنفُِســــن ـا ف ـانـح  ّل مـا كـان  م  ـعـقُـودا  
 ت ـ لاقـين ـا فـاليوم  نـحـُن وم  ــا يُـْرجى ت ـ ــف ـّرقُــنــا و  ق ـْد ن ـُكـوُن و  م  ـا يُـخـش ى
 أعـاديــن ـا ه ـْل ن ـال  ح  ـّظا  من  العُتب ى أعادي كــم يا لـيت  شعِري ولـم نُـعـتِـب ْ
 غ  ــيــرهُ ِديـــن ا ر  أيــا  ول ــْم ن ــت ـ قـلّــد ْ لــكـُــم ْ لم نعتقْد بـعـدكــْم إلا الــوفــاء
 فِـيـن ـا بِــنـا ولا أن ت ـ ُسّروا كــاِشحـا   حـقّـنـا أن تُـِقـّروا عــيـن  ذي حــســد
 يُْغـِريــن ـا و  ق ــْد ي ـئـِـْسـن ا ف ـمـ ا لليأِس  ع ــو  اِرُضـه ُكنّا نـر  ى الـيـ أس  تُْسِليـنا
 مــآقِــيـن ا ش ـْوقـا  إل يكـُـْم و  لا ج  ــفّــت ْ ج  و  انِـُحــن ـــا و  بِـنّـا ف مـا ابـت ـ لّت ْبِـْنـتُم 
 تـأّسيــن ــا ي قضي عـل ينا الأس ى ل ولا ض  ـمــائــُرنــا ن كـاُد حـين تُـن ـاِجـيُكـم ْ
 ل ـيـ اِليـن ا ــْم بِـيـضـا  ُسودا  وكـانْت بك ُ فــغــد ت ْ ح  ـال ــْت ِلـفـقِدُكــُم أيّـــاُمـنا 
 ت ص  افِين ا و  م  ـْرب ـُع الـلّْهـِو ص  اٍف ِمن ْ تـألُّـِفــــنا إْذ جـانِـُب الـع يِش ط  ــْلق  مــن             
 مـا ِشــيــن ــا قِــط  ــافُـها ف ـج  ن يـْن ا ِمـْنـهُ  الو  صــِْل دانــيــة   و  إْذ ه ــصـ رن ــا فُـنُــون  
 ار  يــاحــيـــن   ا إلاّ ُكــــْنـــتُْم لأرو  اِحــــنـ   الّسُروِر ف ــمـا لـيُــسق  ع ـهــُدُكــُم ع ـهــد ُ
 الـُمـِحبّـــين ا أْن طـال ــما غ  ـــيّـر  الـنّأي ُ يـغـيــُرنـا لا ت ـ ْحس بُوا ن ـــأي ـــُكـــْم ع  ـــنّـا
 أمانـيـــن ا ِمْنُكم و  لا انـصـر  فْت عـنكــم ْ ب ـــد لا   اـــواؤن  و  الـلـِه م  ـــا ط  ــل ـب ـْت أْهـــ
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  رصقلا ِداغ ِقْر بلا  يِراس اي هـب ِقـسا  و ىو هلا فْرِص  ناك ن  م ا نيقس ي َّدُولا  و 
ىـّنــ  ع ْلــ ه  كِلاـنـُه ْلأسا  و اـــنُرـــ ُّكذـ  ـت ىـ ســــمأ ُهُرــ ُّكذــت  اـــفــلإ ا نــيــّنـعـي 
 ْغــّلـب ا ـبَّـصـلا  مـيسـن اـ ي  و اـ نــ  ـتـــّيـحــت اّي  ح ِدْعُبلا ىلع ْو ل ْن  م اـنيــِيحـي ناـك 
Nuestra lectura del texto poético y nuestro análisis artístico técnico que procuramos 
presentar al lector implican “la tendencia hacia el espíritu de la poesía”1021, 
considerando que la poesía es “un viaje por las profundidades del lenguaje en el que el 
poeta es el viajero, el que bucea en esas profundidades”1022. Esto nos obliga a “hacer 
una valoración correcta del texto literario y apreciar su valor y su categoría literaria”1023. 
Nuestro intento de descubrir los elementos de belleza se hace “a partir del estilo de 
comunicación y conexión artística entre la casida/el poeta y el lector/receptor, aquel 
cuya reacción positiva es esperada y deseada, ese receptor que ve en la palabra poética 
susurrada un mundo estético que le hace profundizar desde el sentimiento en los 
mundos de la naturaleza que le circunda. En ese momento las ideas abstractas que el 
crítico pueda imponer sobre el texto poético/la casida no produce ningún efecto digno 
de atención”1024. El valor de la elección del metro poético en la casida consiste en que 
“aúna los elementos del movimiento y la estructura, en el sentido de que el movimiento 
es la expresión de un elemento material o vital, en tanto que la estructura es la expresión 
de un elemento mental o espiritual”1025. Asimismo, la elección del metro poético es un 
indicio “del movimiento de reacción que se produce en el alma del poeta y que 
constituye con palabras la forma en la que cristaliza su experiencia, que es un elemento 
                                                          
1021
 ꜤABBĀS, Iḥsān, Fan aš-ši’. Dār Beirut li-ṭ-ṭibāꜤa wa an-našr, Líbano ,1955 J.C./ 
1374 H. p. 90 
1022
 QĀSIM, ꜤAdnān Ḥusayn, Luġat aš-šiꜤr al-Ꜥarabī. Maktabat al-falāḥ li-n-našr wa at-
tawzīꜤ, Kuwait, (1ª ed.), 1985 J.C./ 1405 H., p. 16 
1023
 Al-Šāyib, Aḥmad, Uṣūl al-naqd al-ʾadabī., op.cit., p. 116. 
1024
 ĠAZWĀN, ꜤAnnān, Aṣdā’ dirāsā adabīya naqdīya. Ittiḥad al-kuttāb al-Ꜥarab, 
Damasco, Siria, 2000 J.C./ 1420 H., p. 90. 
1025
 QUṬŪS, Bassām, al-Bunā al-īqā’īya fī šīꜤr maḥmūd Darwīš. Maŷallat ‘Abḥāṯ al-
Yarmūk, ŶāmiꜤat Yarmūk, Jordania, Tomo 9, ‘1, 1991 J.C./ 1412 H., p. 41. 
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complementario del significado de la casida y que, en caso de ignorarse, se desprecia 
una parte importante del sentido del poema”1026. Ibn Zaydūn acierta en el uso del metro 
poético, el basīṭ, puesto que la permanencia de la poesía está fuertemente ligada al 
metro musical elegido, que le confiere una belleza mágica que aviva los sentimientos y 
le otorga al texto ese carácter eterno e imperecedero, y es que el poeta se basa en el 
momento y circunstancias del presente, que es lo que le impone tomar una opción 
acertada en cuanto al metro, que ha de ser adecuado al momento que vive. El metro 
ṭawīl es muy conocido entre los poetas árabes por su extensión y su musicalidad, pero 
Ibn Zaydūn busca algo que pueda unir su poesía a la mente del lector, y por eso elige el 
basīṭ, que le permite resumir sus sentimientos, al ser uno de los metros extensos amplios 
que facultan al poeta para ahondar en sus sentimientos. Ibn Zaydūn utiliza este metro 
porque es muy acorde a los sentimientos que bullen en su interior, sus quejas y 
reproches por la separación de su amada. ¿Qué mejor metro para expresar todo eso que 
el basīṭ, con su amplitud y su cadencia rítmica? Nuestra lectura artístico técnica del 
texto poético parte de la voz poética que busca “despertar nuestros sentimientos y 
reacciones ante el sentimiento poético. La imagen no tiene que ser necesariamente 
nueva para provocar nuestra reacción. Por ello Ibn Zaydūn es, desde nuestra 
perspectiva, uno de los poetas que se interesan más por el receptor que por el texto 
poético, lleguen al grado que lleguen los elementos estéticos y las figuras retóricas en 
sus textos poéticos. Partiendo de la idea de que el estilo poético “surge del conocimiento 
del poeta de los puntos que pueden influir en el alma del receptor, de los elementos 
mágicos de la poesía, este modelo de creación poética es capaz de insuflar en el lector 
una fuerte carga de sugerencias e inspiración”1027. Ibn Zaydūn parte en su casida de un 
sufrimiento interior, eso que Ibn al-ʾAṯīr denomina en su obra al-Maṯal al-sāʿir fī ʾadab 
                                                          
1026
 ṢĀLIḤ, ꜤAbd al-Fattāḥ, Uwīyat al-mūsīqa fī n-naṣ aš-šiꜤrī. Maktabat al-mānār, 
Jordania, (1ª ed.), 1985 J.C./ 1405 H, p. 39. 
1027
 AṢ-ṢĀ’IĠ, ꜤAbd AIlāh, aṣ-Ṣūra al-fanīya miꜤyār naqdi, Manḥā taṭbīqī fī šiꜤr al-
AꜤšā al-kabīr. Dār aš-šu’ūn alꜤamma, Bagdad, Irak, (1ª ed.), 1987 J.C./ 1407 H., p. 385. 
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al-kātib wa-l-šāʿir con la expresión “la valentía del árabe”1028, puesto que el discurso 
poético de la casida aparece ya en el preludio, al mostrar el dolor personal envuelto en 
reproches y quejas que padece Ibn Zaydūn. El significado interior que transmiten las 
palabras poéticas en la casida “contribuye a reforzar el significado en la mente del 
receptor, merced a la confirmación y énfasis que se pone en ello
1029
, lo que provoca en 
el receptor del poema un placer y un efecto notables. En esta tendencia poética hay un 
valor artístico que consiste en “la renovación de la energía de la recepción de la que 
hace gala el discurso literario creativo, la plasmación y fijación del significado en el 
alma del receptor”1030. Nuestra lectura artístico técnica de la palabra en su contexto 
poético nos permite confirmar que posee una carga funcional y un rango posicional en sí 
misma, lo cual nos hace que renunciemos a despreciar ninguno de los significados que 
podemos sentirnos inclinados a despreciar, aunque sean a ojos de su autor distintos a 
como nosotros los vemos. Las imágenes y las figuras retóricas son empleadas por el 
poeta “para expresar sus ideas y sentimientos, como el receptáculo que contiene los 
detalles de sus experiencias y las visiones diarias cuyos detalles y dimensiones procura 
reflejar por medio de esos recursos retóricos y esas metáforas”1031. Los libros de 
literatura árabe coinciden en que la casida es una suerte de mensaje de queja y lamento 
por la separación y la distancia que Ibn Zaydūn envió a su amada después de huir de la 
cárcel, esperando que ella se mantuviera fiel al pacto que habían hecho, expresando su 
tristeza y su añoranza de los días que habían pasado juntos, lamentándose por el amor 
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 IBN AL-AṮĪR, Ḍīyā’ ad-Dīn, (m. 637 H./1239 J.C.), al-Maṯal as- sāꜤir fī adab al-
kātib wa aš-šāꜤir. Taḥqīq. al-Ḥufī, Aḥmad y Badawī Taba, Dār an-nahḍa Egipto, El 
Cairo, Egipto, (s.d.). p. 171. 
1029
 Al-Ŷurŷānī, ʿAbd al-Qāhir, Dalāʾil al-ʾiʿŷāz fī ʿilm al-maʿānī., comentario del 
Yāsīn alʾAyyūbī, al-Maktaba al-ʿAṣriyya, Beirut, 2002, p. 118. 
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 ABŪ ꜤALĪ, Muḥammad Barakāt, Mafhūm al-maꜤnā bayn al-adab wa al-balāġa. 
Dār al-bašīr, Jordania, 1988 J.C./ 1403 H., p. 126. 
1031
 ꜤABD AL-KARĪM, Sāhira, aṣ-Ṣuwar al-bayānīya fī š-šiꜤr al-Ꜥarabī qabla al-Islām 
wa aṯar al-bayʽat fīhā. Uṭrūḥat duktūrāh fī l-ādāb, Bagdad, Irak, 1984 J.C./ 1404 H., pp. 
2-3. 
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perdido. Esas imágenes y figuras retóricas están escogidas por el poeta con gran 
habilidad para expresar el estado de ánimo que atravesaba
1032
. A través de esta casida, 
de la cual vamos a analizar 22 versos, podemos comprobar cómo Ibn Zaydūn utiliza los 
recursos de la retórica árabe para cargar sus versos de sentimientos, sensaciones y 
hermosos sentidos, que ejercen un poderoso influjo en el receptor y le hacen interactuar 
con el texto poético, ya que esta casida es algo así como “un excelso jardín de esa 
literatura cuyas flores no se marchitan, cuyas palomas siguen zureando por siempre en 
sus ramas, pues es un himno a la vida, igual que al-Andalus, erguida en los cielos de sus 
bondades, liso y llano como el Yemen, fragante y perfumado como la India, ocupando 
un destacado lugar en el panorama de la literatura árabe, al igual que la luna llena lo 
ocupa en la noche oscura, con todos sus poetas compitiendo en la liza de sus letras, 
haciendo fatigarse a todo aquel que ose emularlos y alcanzarlos
1033
.  Esto es 
precisamente lo que nos impulsa a acercarnos a esta casida, en un intento de desentrañar 
el sentido y valor artístico de esas voces y expresiones con las que Ibn Zaydūn trató de 
descubrirnos lo que en su interior bullía, pues la casida surge del profundo dolor del 
alma que sufría, que incita al receptor y al lector a escuchar y seguir con atención los 
versos, de forma que Ibn Zaydūn se nos revela como una cima descollante de 
creatividad y calidad artística. 
              اـليد ب يئاّنتلا ىـ  حـْضأا نيــِناد ت ْنــع ا نــيـفاجـت ا نايْقُـل ِبـيـط ْنــ ع  باـ ن  و 
           ان  ّحبـ  ص نيـ بلا ُحـُبـص  ناـح دـ ق  و ّلاأ اــ نــِيــعاـ ن ِنــْي  حلــل ا نـِب  ما ق ف  نْــي  ح 
La capacidad de creación del alma poética está ligada al tamaño del sufrimiento interior, 
incluyendo así “el motivo y los sentimientos ligados a él, tanto las realidades como el 
tono de la experiencia vivida. El buen encaje del motivo y de los sentimientos produce 
una imagen en la que se revela con claridad meridiana el mundo interior del poeta, lo 
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 MUḤAMMAD, Āmāl Mūsā, al-fann al-balāġī fī nūnīyat Ibn Zaydūn. Kuliyat al-
luġa wa at-tarŷamāt, ŶāmiꜤat ar-Ribāṭ al-Waṭanī, Baḥṯ manšūr fī maŷallat al-Ꜥulūm al-
insānīya wa al-iqtiṣādīya, 2013, p.3, : www.sustech.edu, Fecha de consulta: 20/4/2016 
J.C./ 12/07/1437 H. 
1033 MUḤAMMAD, Āmāl Mūsā, al-fann al-balāġī fī nūnīyat Ibn Zaydūn. Kuliyat al-
luġa wa at-tarŷamāt, op.cit., p. 2. 
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cual hace que la casida se revista de un poder de influjo muy marcado en el 
receptor”1034. Esta casida surge como una ola emocional que aúna en su interior los 
diversos sentimientos, algunos de ellos, como la sinceridad y la lealtad o las súplicas y 
los lamentos, y otros discordantes, como la desesperanza y la esperanza, todo lo cual 
otorga a la casida un carácter único e irrepetible. La tristeza que embarga a Ibn Zaydūn 
cuando se separa de Wallāda aparece con nitidez mediante las palabras tan significativas 
con las que se abre la casida A ese estado de ánimo presente en la casida desde el 
preludio le acompañan las emociones y sentimientos del poeta El valor y la posición de 
la mujer en el ama de Ibn Zaydūn se dejan ver con claridad en el estado de ánimo 
próximo al trastorno que se trasluce en muchas partes del poema y que le hace huir de 
los sentimientos positivos, ese trastorno que generó brillantes casidas plenas de figuras 
literarias de gran belleza que tan bien dominaba Ibn Zaydūn. El efecto anímico del 
padecimiento de Ibn Zaydūn se nos revela cuando escuchamos sus llamamientos a 
través de esos dobletes morfológicos de antónimos (nuestra lejanía – nuestra cercanía, 
nuestro encuentro – nuestro alejamiento), que nos revelan la relación del poeta con su 
amada Wallāda en el espacio de la casida, así como el efecto de la separación que se 
manifiesta en la antonimia entre la cercanía y la distancia, que deja una huella en las 
reacciones del poeta. El inicio se produce con un verbo en pasado (ʾaḍḥà), que en árabe 
señala el cambio y la transformación de un estado en otro. La estructura de ese primer 
verso se basa en la transformación evidente marcada por los antónimos, puesto que la 
lejanía (al-tanāʾī) viene a ocupar el lugar de la cercanía (al-tadānī), y la separación (al-
taŷāfī) el lugar del encuentro (al-luqyà). Y esa transformación nos descubre la 
estructura psicológica de la casida, la relación entre las dos partes, con el cambio y la 
separación, incuso con el ulterior destino de la misma, abriendo así ante el receptor 
nuevos horizontes aptos para nuevas evoluciones futuros si la relación continúa en ese 
estado de cambio y transformación. Después se liga el dolor por la partida de la amada 
con el tiempo (la mañana), que se considera el tiempo de la alegría y de la efusión de la 
vida, pero que con la partida de la amada pasa a albergar sentimientos de tristeza y pesar 
Aquí el poeta aúna dos sentidos opuestos (la mañana y la separación), para luego 
reflejar el fenómeno natural por medio del movimiento, lo cual añade a la imagen una 
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 Cecil Day-Lewis, Al-Ṣūra al-šiʿriyya., trad. Aḥmad Naṣīf al-Ŷanābī y otros, 
Muʾassasat al-Jalīŷ li-l-ṭibāʿa wa-l-našr, Kuwait, (s.d)., p. 27. 
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estética vital de percepción de esa mañana que llega triste y lacrimógena, dando así 
mayor expresividad a la imagen móvil. Así, esa imagen poética a la que aspira Ibn 
Zaydūn llega a los oídos por medio de las voces y los deseos del alma. 
            ُمـهـِحازــتـناـب انيـِسبلـملا ُغـلبـم ْنــــ  م ىلــبـي لا ِرهدلا  عم  انْزُح ا نــيـلـْبُـيو 
            لازاــم يذـَّلا  ناـم  زـلا َّن أ اـنــُكِحـضـُـي   داــع دــ ق ُمِِهبرُـقـِب  اـسـُنأ اـنـيـكبـُـي 
El vocablo poético representa “el elemento sobre el que se basa la casida. Teóricamente 
podemos imaginarnos una casida desprovista de un tema útil y de una imagen sugestiva, 
o de una imagen acorde al gusto estético, pero no podemos en modo alguno 
imaginarnos una casida desprovista de palabras y de estructuras lingüísticas”1035. En 
primeros versos se observan cómo el poeta se dirige a la amada utilizando los 
pronombres en plural. Se trata de una técnica poética por medio de la cual el poeta árabe 
aspira a destacar y glorificar la posición e importancia de una persona, porque los 
pronombres en plural hacen un efecto especial en el receptor del texto poético, le dan 
una apariencia, una veste nueva con la que el poeta nos traza los rasgos de esa situación 
de lejanía, con toda la tristeza y pesar que le embarga. Así que la preocupación es como 
una veste que se pone el poeta. Hay en esa imagen una alusión clara a la unión, la 
ligazón y la compañía. Luego también hace una comparación entre el tiempo que era 
fuente de alegría y solaz, que ahora se ha transformado en un puñado de recuerdos 
tristes, nada más, lo cual confirma el poeta mediante el uso de la partícula de 
corroboración ʾanna. Lo que ayer era fuente de regocijo, en el presente es solo un 
puñado de recuerdos dolorosos para el poeta. 
            انيِقاس ت ْنِم ادِعلا  ظيِغ اْوـــ  عدف ى  وهلا رـهدـلا  لاـقـ ف َّص  ــغـ ن ْنأـِب ا  ـنــيـمآ 
            ادوُـقـعـ  م  ناـك اـم ّل  حـناـ ف اـ نــــُِسفْن أـب   لاوُصْو  م  ناـك ام ّت ـْبـنا  و اـ نـيِدــْيأـب 
Surge aquí lo que podemos denominar la teoría de la conspiración por la cual fue 
encarcelado Ibn Zaydūn, pues el poeta entiende que el destino ha respondido 
positivamente a las peticiones de los censores, que perseguían separarle de Wallāda. La 
pasión pasó a ser como esa bebida que se intercambian los amantes. Esa idea se 
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completa en el siguiente verso, cuando se ve que el resultado es la disolución de la 
relación entre las dos partes, tal como los enemigos deseaban. La relación causa efecto 
se refleja en los dos versos. Pese a esas condiciones y al cambio de la situación, Ibn 
Zaydūn se aferra e insiste en expresar la hondura de esa relación con Wallāda bint al-
Mustakfī, utilizando para ello palabras que lo confirman, como maʿqūdan “atado”, 
mawṣūlan “unido”, o esas otras voces que reflejan la fuerza y dolor de la separación, 
como inḥalla “se ha disuelto” o inbatta “se ha cortado”. 
                   ى شـخُـي اـ  م  و ُنوـُكـ ن ْدـ ق  و اــنـُـقّرـ فــ  ـت ىجْرُـي اــ  مو ُنـحـن  مويلاـف اـ نيـقلا  ـت 
                  ْبـِتـعُـن مـلو يِرعش  تيـل اي مــك يداعأ ى بُتعلا  نم  اّظـ  ح  لاـ ن ْلـ ه اـ نــيداـعأ 
Ibn Zaydūn procura, en todos y cada uno de los versos de esta casida, ser fiel a la 
naturaleza del discurso poético que formula, bien a través de los elementos semánticos 
que van marcando la cercanía o lejanía espacial, o bien la cercanía espiritual y 
sentimental, que es en realidad lo que distingue los versos de esta casida, pues establece 
una comparación entre el tiempo pasado y el tiempo presente. Si la separación era algo 
difícil en el ayer, hoy se ha materializado, lo cual se deja ver en la forma de lanzar 
diversos reproches a sus enemigos, sea en forma de invocaciones y deseos (ojalá) o 
mediante interrogantes (¿Han logrado?). La fuerza de esos reproches surge de la 
pesadumbre y la añoranza de esos días pasados. La invocación y el interrogante son 
herramientas de súplica que utiliza el poeta para conectar con el receptor a quien está 
dirigiendo su discurso, que es su amada, Wallāda, a quien se dirige con toda su 
singularidad, enlazando con su propia singularidad y sus lamentaciones por haberla 
perdido. 
         مل ءاــفوــلا لاإ ْمــكدـعـب ْدقتعن  ْمـُــكــل  ْدــّلـق  ـتــ ن ْمــ لو  اــيأ  ر ا نـــيِد ُهرــيــ  غ 
          دــســح يذ  نـيــع اوّرـِقُـت نأ اـنـّقـح   اـحِشاــك اوّرُس  ـت نأ لاو اـنــِب اـ نـيـِف 
Una vez que Ibn Zaydūn traza la comparación entre la situación del pasado y la del 
presente, nos confirma que sigue aferrado a ese tiempo antiguo, fiel y leal a él, 
enganchado como si fuera una religión, repitiendo nuevamente a los enemigos que le 
odian y parecen desear arruinar esa relación entre ambos que esa relación perdura
1036
.   
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         انـيِلُْست  سأ ـيـلا ى  رـن ّانُك هـُضِرا  وــ ع  ِسأيلل ا ـمـ ف ا نـْسِــئـ ي ْدــ ق  و اـ نــيِرـُْغي 
         ْتّل  ـتـبا اـم ف اـّنـِب  و ُمتـْنـِب اـــ نــُحـِنا  و  ج  لا  و ْمُــكي لإ  اـقْوـ ش ْتــّفــ  ج ا نـيــِقآــم 
Estos dos versos nos revelan los efectos de la separación y la lejanía en el poeta, cuyo 
cuerpo ha quedado seco, con el corazón quemado por el fuego de la separación, 
acompañado de lágrimas que no se detienen. Ibn Zaydūn procura recurrir a figuras 
estilísticas que puedan reflejar las emociones de su alma, su necesidad de expresar la 
relación entre las cosas y luego entre las cosas y los sentimientos
1037
. Para ello utiliza el 
antagonismo léxico entre ibtallat  ّْتلَـتـبا “se han humedecido” y ŷaffat   ْتــّفــَج  “se han 
secado”, y luego la alusión metafórica, el símil doble: “no se han humedecido nuestros 
costados”, en referencia a la pasión, y “ni se han secado nuestros lacrimales”, en 
referencia a la tristeza que lo acompaña. Esa desesperanza que no había conocido en el 
pasado ha podido cogerlo por sorpresa ahora, de manera que el poeta ya no tiene 
esperanzas de encontrarse de nuevo con la amada, de volver a sentirse en armonía con 
ella. La partida de la amada no ha dejado más que lágrimas que no se secan, lo cual es 
una alusión a la continuidad de la tristeza y al deseo de volver a ese tiempo pasado. 
Estas figuras retóricas estilísticos son en realidad “un lenguaje universal en el que a 
menudo se describe algo de forma estética, placentera y deliciosa para compensar ese 
mundo en el que falta el deleite y la belleza, lo que viene a reforzar la situación de 
ruptura y desgarro, con esa descripción tensa y temblorosa de un fuero interno que 
aspira al deleite y a la belleza precisamente por la angustia y desazón que abriga en su 
interior”1038. 
              ْمـُكيـِجاـ نُـت نيـح ُداـك ن اــنُرــئاــمـ  ض لاو ل ى سلأا اني لـع يضق ي اــ نــيّسأـت 
             انـُماـــّيأ ُمــُكِدقـفـِل ْتــ لاـ  ح  ْت دــغــف   اـضـيـِب ْمــُكب ْتناـكو  ادوُس ا نـيِلا ـيـ ل 
Ibn Zaydūn nos describe su condición vital al producirse la ausencia de su amada y 
verse envuelto en las tinieblas del pesar. Esa pasión que embargaba al poeta a punto 
estuvo de acabar con su vida de no ser por la resignación y la perseverancia. En el texto 
poético se usan metáforas y préstamos “del lenguaje de la naturaleza, de las situaciones 
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tensas e impactantes, porque permiten al hombre, con cierta virulencia, expresar esa 
elevación en la situación violenta que le afecta”1039, y que se basan en “un cierto grado 
de metempsicosis emocional en la que los sentimientos del poeta se extienden a los 
seres de la vida de su entorno, con los que se funde y a quienes trata como si fueran su 
propia persona, anulando así la dualidad tradicional entre el sujeto y el objeto
1040
. Tras 
ello Ibn Zaydūn confirma su sufrimiento utilizando para ello la contraposición entre 
“días negros” y “noches blancas”, como si los días tras la partida de la amada se 
hubieran vuelto negros, y es que el color negro expresa la tristeza, el pesar, la falta de 
vida, después de que en los tiempos del amor los días eran blancos. Se trata de un 
recurso estilístico “de los más capaces de expresar la unidad y la combinación entre los 
aspectos de la vida material y espiritual, de expresar conceptos abstractos mediante 
conceptos sensoriales, de armonizar los elementos de la imagen con las oscilaciones del 
alma poética, y no con la mera realidad visual perceptible”1041. 
نــم  قـــْل  ط ِشــي عـلا ُبـِناـج ْذإ اــنِفـُّلأـت  ِوـّْهلـلا ُعـ بْرـ  م  و  ْنِم ٍفا  ص ا نيِفا  ص ت 
  نوـُـنُـف اــ نر ـصــ ه ْذإ  و   ةــيــناد ِْلــص  ولا   طــِق ُهـْنـِم ا ْنـي ن  جـ ف اهُـفا   نــيــِش اـما 
La presencia de la amada Wallāda a través del recuerdo (la rememoración de la amada y 
de los días pasados con ella), que no abandona la mente de Ibn Zaydūn pese a su 
ausencia física (está fuera de su vista) es la esperanza a la que se aferra, combinando el 
ritmo de la naturaleza con sus sentimientos, partiendo de la belleza estética del paisaje 
para recordar las circunstancias que le unieron con quien amaba en el espacio y en el 
tiempo. La memoria del poeta sigue trazando la descripción de los hermosos días con su 
amada, cuando la vida era pura y nítida, plena de amor correspondido entre ambos. Para 
ello utiliza un símil (“la pradera del deleite puro de nuestro sincero amor”) con el que 
intenta trasladarnos hacia un sentido abstracto, puesto que compara el deleite con la 
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fuente dulce, aun sin citar la pureza de la fuente. Esos símiles, que se van repitiendo en 
la casida, no son sino el resultado de las contradicciones sentimentales que bullen en su 
interior, algo que la psicología dice que es “un estado especial de conflicto psicológico 
en el que compiten dentro del individuo dos sentimientos o dos tendencias psicológicas 
opuestas, una de ellas consciente y la otra inconsciente”1042. 
               ُدــهـ ع ُمــُكُدــهـ ع  قسـُـيـل اـمــ ف ِروُرّسلا   ـنــــِحا  ورلأ ُْمتـــْنــــُك ّلاإ ا انـــيــحاــي  ر 
           اـّنـــ  ع ْمـــُكـــ يأـــ ن اُوب سْح  ـت لا اـنُرــيـغـي  امــ لاـط ْنأ ُيّأنـلا  رـّيـــ  غ ا نيـــّبِحـُمـلا 
La imagen poética adquiere su valor “en la medida en que dicha imagen se distingue por 
suponer un efecto u hecho en la mente del receptor con una relación específica con el 
mundo de lo sensorial”1043. Esto queda patente en estos dos versos, puesto que el poeta 
desea la vuelta al tiempo de lo bello y hermoso haciendo un llamamiento y un ruego que 
descubre el pesar que siente Ibn Zaydūn por ese tiempo pasado con su amada. Es ahí 
donde aparece ese juramento, unido a la metáfora y la personalización, cuando dice: 
“sea vuestro tiempo regado, ese tiempo de regocijo”, comparando luego a Wallāda con 
los arrayanes que revivifican los espíritus con el olor de su fragancia y el deleite de su 
proximidad. Y luego confirma su lealtad a la amada, a ese tiempo pasado, puesto que la 
distancia no ha cambiado sus sentimientos y su amor por ella no ha abandonado su 
corazón. Este uso del lenguaje y la retórica juega un papel relevante puesto que “pone 
de relieve los sentidos abstractos presentes en la imagen sensorial, revelando así los 
significados, aclarándolos y precisándolos, provocando una reacción de entusiasmo y 
admiración, porque ese tipo de reacciones no pueden ser reflejadas ni descritas por la 
lengua ordinaria”1044.  
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  نؤاوـــْهأ ْتـ بـ لــ  ط اـــ  م ِهـلـلا  وـــا   لا دـــ ب  ْمــكنـع ْتف  رـصـنا لا  و مُكْنِم ا نـــيـنامأ 
  رصقلا ِداغ ِقْر بلا  يِراس اي هـب ِقـسا  و ىو هلا فْرِص  ناك ن  م ا نيقس ي َّدُولا  و 
Ese estado anímico de crisis perdura en Ibn Zaydūn, pues lo que hace es centrarse en 
confirmar su pasión por la amada, sin aceptar ninguna alternativa, pese a la actitud 
distante y soberbia de la amada. Y después recurre a la naturaleza para reflejar el estado 
sentimental, y es que la ausencia visual de la amada, Wallāda, no impide que esté 
presente en el mundo del sentimiento y el recuerdo en la poesía de Ibn Zaydūn, algo que 
se refleja al comenzar el verso con un juramento, en un intento de corroborar la 
sinceridad de sus sentimientos por la amada, su fidelidad a ella tanto en la ausencia 
como en la presencia, con el fin de hacer que se incline hacia él. Para ello personaliza 
las pasiones y los deseos para encarnar la permanencia del amor y la pasión, con ese 
paralelismo morfológico entre “no impidió” y “no partió” en la imagen de un hombre 
que parte, pues “el fundamento de la comparación se esconde en el alma y en el 
sentimiento”1045. Ibn Zaydūn intenta, siguiendo la estela de otros poetas andalusíes 
anteriores, “alcanzar la expresión más hermosa seleccionando los términos con más 
carga y más poder de seducción, las palabras con más efecto estético, para aumentar así 
su eco en las mentes de los receptores”1046.  
Y esta es la situación clave, la elección del estilo, el uso de los vocablos y las 
expresiones, cuando recurre a la imagen del relámpago para reflejar su situación moral, 
cuando le pide que riegue a su amante como lo regó a él en aquel tiempo de amor y 
pasión. En el primer hemistiquio el riego que se pide es el riego material, mientras que 
en el segundo hemistiquio el riego es el riego moral, es decir, el amor, la pasión y la 
intimidad. En realidad, estas palabras le surgen al poeta “a través de sus impulsos y 
reacciones, puesto que las palabras son, para el poeta, el núcleo de su experiencia, y 
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representan, a través de sus sensaciones, la música que va imprimiendo su ritmo con los 
sonidos de las letras, sonoras o murmuradas, con toda su carga tonal y rítmica”1047.  
              ىـّنــ  ع ْلــ ه  كِلاـنـُه ْلأسا  و اـــنُرـــ ُّكذـ  ـت ىـ ســــمأ ُهُرــ ُّكذــت  اـــفــلإ ا نــيــّنـعـي 
               ْغــّلـب ا ـبَّـصـلا  مـيسـن اـ ي  و اـ نــ  ـتـــّيـحــت اّي  ح ِدْعُبلا ىلع ْو ل ْن  م اـنيــِيحـي ناـك 
Ibn Zaydūn recurre al pasado como una forma personal de aliviar la intensidad de sus 
padecimientos. El uso de los interrogantes, las preguntas y los llamamientos en la casida 
no es casual ni arbitrario, sino que lo hace para provocar en el lector una reacción, un 
movimiento en lo más hondo del alma. Ibn Zaydūn inicia el verso poético con un 
interrogante, per de forma que la pregunta, en realidad, no queda clara y definida: 
“pregunta si nuestro recuerdo supuso…”, convirtiendo al relámpago en alguien que 
pregunta por el amor, el cariño y el sufrimiento que dejó tras de sí. Se trata de una 
paradoja temporal relativa a los recuerdos que giran en el alma del poeta, de un intento 
de provocar en el lector un eco a través de fundir la situación que está sufriendo, la de la 
añoranza, con la situación que le hace vivir ese mismo hecho. Ibn Zaydūn intenta 
aportar a ese estado moral rasgos materiales que permitan encarnarla y describirla de 
forma más vivida, para que podamos representárnosla e imaginarla con facilidad a 
través de esas imágenes artísticas al servicio de la experiencia poética, recurriendo de 
nuevo a la naturaleza que le da un respiro, cuando identifica al “céfiro” con la imagen 
de un ser humano que comparte el instante de sus sentimientos, haciendo así un vínculo 
de unión entre ambas partes, elevándose hasta hacerse una voz insistente que trata de 
liberar al poeta de la angustia y a crisis anímica que vive, por medio de ese llamamiento, 
esa súplica de que haga llegar la paz y el saludo a su amada.  
El poeta acierta de pleno al utilizar esa clase de símiles, puesto que el símil “es el 
recurso más notable en la poesía que permite a la mente unir elementos distintos entre 
los cuales no hay una relación previa, para hacer un efecto en los motivos y las 
situaciones del poema, efecto que se deriva de la unión de dichos elementos y de las 
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relaciones que la mente puede establecer entre ellos”1048. La casida se cierra con el 
poeta aferrado al amor por su amada pese a la ausencia, con una despedida dirigida 
hacia ella, que es la única opción que tiene. La imagen poética y retórica en el texto 
poético árabe representa “el corazón de la casida, puesto que la poesía no es otra cosa 
que el uso fluido y continuo de la imagen poética”1049, ya que, sin ella, nuestro lenguaje 
sería lenguaje ordinario, nada más. 
Una vez hecha esta lectura artística, nos resulta más obvio y patente que la casida en 
nūn de Ibn Zaydūn refleja la excelencia y refinamiento alcanzados por el gusto literario 
andalusí, puesto que el poeta es capaz de describir su amor y su pasión con versos que 
reflejan la vida del individuo en esa sociedad que era abierta hasta ser descubierta, 
epicúrea hasta el capricho y sentimental hasta la pasión. Ibn Zaydūn nos presenta una 
imagen de la forma de seguir aferrando a su amada, y ese relato del sufrimiento anímico 
que padece Ibn Zaydūn no es otra cosa que el reflejo de las historias de amor y pasión 
que la literatura árabe conoce desde la época de Qays ibn al-Malūaḥ y sus compañeros 
amantes y enamorados, llegando a ʿUmar ibn Abī Rabīʿa, con el que la mayoría de las 
historias de amor se daban en un escenario repetido y semejante, constituido por la 
separación y la ausencia. El poeta también nos está confirmando con su casida eso que 
estamos repitiendo constantemente, que la forma de medir y valorar la imagen en el 
verso poético “es su capacidad para transmitir la idea y el sentimiento con fidelidad y 
precisión”1050. El poeta se sirve de sus facultades poéticas haciendo la mejor elección 
posible de símiles y enlazando unos con otros, para mover así la mente del lector hacia 
su poesía y para ejercer su influjo en él. Ese es el aspecto en el que Ibn Zaydūn acertó 
plenamente, al utilizar elementos perceptibles externos tomados de la naturaleza y la 
belleza de al-Andalus, además de elementos internos, reflejados en sus impulsos 
                                                          
1048
 AL-WALĪ, Muḥammad, aṣ-Ṣuwar aš-šiꜤrīya fī l-jiṭāb al-balāġī wa n-naqdī. al-
Markaz aṯ-ṯaqāfī al-Ꜥarabī, Beirut, Líbano, (1ª ed.), 1990 J.C./ 1410 H., p. 55. 
1049
 MUBĀRAK, Muḥammad Riḍā, al-Luġat aš-šiꜤrīya fī l-jṭiāb an-naqdī al-Ꜥarabī: 
Talāzum at-turāṯi wa al-muꜤāṣara. Dār aš-šu’ūn aṯ-ṯaqāfīya al-Ꜥāmma, Bagdad, Irak, (1ª 
ed.), 1992 J.C./ 1412 H., p. 155. 
1050
 Al-Šāyib, Aḥmad, Uṣūl al-naqd al-ʾadabī., op.cit., pp. 248-249. 
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anímicos y sus influencias, enlazándolos con imágenes poéticas innovadoras y creativas 
gracias a su talento artístico, para crear una guisa de puente verbal que le confiere a la 
casida el altísimo rango que ocupa en las preferencias de los lectores y receptores de 
poesía árabe. Ibn Zaydūn nos hace escuchar lo que bulle en su interior mediante un 
conjunto de imágenes y recursos retóricos que los que expresa la condición de su alma 
atormentada por el dolor de la separación y la distancia, la congoja de la privación, e 
intenta adentrar al lector, a través del juego entre la idea de la transformación y la de la 
permanencia, en esa sensación de pesadumbre, pérdida de esperanza y fin de la relación 
con su amada, para luego, de forma súbita y sorprendente, insuflar una nueva esperanza 
en el alma, lo que hace al lector y al receptor del texto empatizar con Ibn Zaydūn y 
escuchar con atención las voces sinceras y sugerentes de su alma y su corazón. 
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8. CONCLUSIONES 
A continuación se recogen, a modo de reflexión final, las principales conclusiones 
obtenidas en los distintos capítulos de esta tesis doctoral, cuyo objetivo primordial ha 
sido presentar una investigación sobre el género poético al-ġazal o poesía amorosa 
árabe escrita en lengua árabe, tomando como modelo los divanes de al-Mutanabbī e Ibn 
Zaydūn. 
Quizá sería oportuno recordar las ideas básicas que han prevalecido como una constante 
a lo largo de esta investigación: la primera ha sido una revisión del estado actual de los 
estudios sobre la poesía amorosa, al-ġazal, en lengua árabe, pariendo del análisis de las 
fuentes árabes medievales, el pensamiento tradicional sobre esta poesía y la 
interpretación actual, y ello con el objetivo último de aportar nuevos puntos de vista. La 
segunda idea se basa en la creación de un corpus documental sobre el que investigar 
para llegar a una serie de resultados y conclusiones. Estos profusos materiales escritos 
han conducido a la extracción de interesantes, a la vez que importantes y novedosas 
conclusiones.  
A modo de conclusiones a continuación se pasará a la exposición de los resultados más 
relevantes a los que se ha llegado. No obstante, a lo largo de los distintos capítulos, 
secciones y subsecciones de la investigación se han ido formulando las conclusiones a 
las que llegado en cada caso, por lo que las que aquí se señalan serían una revisión de lo 
ya expuesto en el trabajo. 
- La revisión de la literatura sobre al-ġazal lleva a la conclusión de que ha habido 
confusión en la comprensión de conceptos tales como la poesía amorosa, la 
galantería, la introducción amorosa (erótica) de la casida tradicional y la 
composición de versos galantes. Esta confusión no solamente es de época actual 
sin que parte ya de la misma utilización de la terminología relacionada con al-
ġazal y al-ḥubb por parte de los propios escritores medievales. Conceptos como 
caer enamorado, el amor o pasión y las distintas fases o estados del amor se han 
analizado en esta tesis doctoral y se ha establecido una equivalencia de su 
posible traducción al español teniendo en cuenta las distintas interpretaciones y 
definiciones que en su día dieron algunos autores árabes medievales.  Como 
conclusión se puede afirmar que el concepto del amor estaba en relación con 
otros sentimientos (con sus nombres específicos relacionados con los distintos 
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estados del amor) como la pasión, el enamoramiento, la familiaridad, el 
despecho, el abandono, la aflicción, etc. 
- La mujer árabe siempre ha estado presente en la literatura árabe, tanto en la 
prosa como en la poesía y, la mayoría de las veces asociada al tema del amor y 
al-ġazal. En este sentido se puede afirmar que aparece descrita en los versos en 
imágenes poéticas diversas, pero también que adquiere su papel en relación con 
la actitud psicológica del poeta, su sufrimiento, su alegría, su pasión o sus 
desvelos, depende del tipo de amor al que se esté haciendo referencia en el 
poema. Por ello se puede concluir que, en la mayoría de los casos, los versos o 
los poemas de ġazal fueron compuestos teniendo en cuenta el legado literario 
árabe en lo que respecta a los distintos tipos y estados del amor. 
- Al tomar de modelo de estudio descriptivo, analítico e interpretativo conceptual 
la poesía de al-Mutanabbī e Ibn Zaydūn se llega a una serie de conclusiones que 
parecen novedosas e interesantes. Tradicionalmente la opinión generalizada ha 
sido que la postura de al-Mutanabbī hacia la mujer tenía un componente 
misógino y que la figura femenina no tuvo nada o apenas ninguna influencia en 
el reflejo de la personalidad del poeta en su obra como tampoco esta influencia 
fue relevante en su trayectoria vital. El argumento que se ha esgrimido es que al-
Mutanabbī siempre anduvo buscando la gloria, la grandeza, los valores del 
caballero árabe y la ejemplaridad y que, de este modo no tuvo ni en su vida real 
ni en su vida poética suficiente tiempo para la mujer.  Sin embargo, en esta tesis, 
después de un análisis pormenorizado de varios poemas del poeta, llegamos a la 
conclusión que esas afirmaciones no son del todo exactas. Las menciones que 
aparecen sobre mujeres de la vida del poeta son su abuela materna y su esposa 
Umm Muḥassad. 
- Se ha añadido por nuestra parte una tercera mujer, llamada Yumal, que aparece 
citada en tan solo un verso. La abundancia de versos amorosos en el poemario 
de al-Mutanabbi es un claro indicio de la importante presencia de la mujer en su 
poesías: por un lado en la descripción de la mujer y por otra por los sentimientos 
que inspira en el poeta, como su semejante o su contrario. El mejor ejemplo lo 
podemos ver en el siguiente verso, en el que describe el estado del enamorado de 
cuyo corazón se ha adueñado la amada. 
- En cuanto a al-Mutanabbī trató el tema de la naturaleza y su relación con el 
amor y la mujer bajo el concepto de la llamada falacia patética o falacia 
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antropomórfica. Ello consiste en la descripción de objetos inanimados de la 
naturaleza de manera que se les dota de sentimientos, pensamientos y 
sensaciones humanas usando como medio la imagen poética. Nótese que Ibn 
Zaydūn hizo lo contrario cuando personificó la naturaleza en una imagen 
poética.  
- Asimismo, la mayoría de los poetas árabes han tratado a la mujer como objeto 
de deseo sexual, sin embargo al-Mutanabbi se alejó de tal estilo dando a la mujer 
otro concepto más espiritual que material sumergido en el deseo. 
-  Por lo que se refiere a Ibn Zaydūn, hay que destacar la destacada reputación 
que- alcanzó la mujer, debido a que la sociedad andalusí permitió un mayor 
margen de libertad a esta, comparado con el papel que tuvo en la sociedad árabe 
oriental. Aquí es importante destacar el papel del poeta Ibn Zaydūn y su relación 
con la poetisa Wallāda. Es de todo conocido el importante espacio que Ibn 
Zaydūn concedió a la mujer en su creación poética. Sin embargo se ha podido 
constatar que no resulta tan simple detectar la visión del poeta hacia la mujer, 
sobre todo en lo que se refiere a la belleza o la sensualidad de la mujer andalusí. 
Tal vez esto sea un indicio importante sobre una supuesta perturbación 
emocional que tuvo este poeta en su relación con las mujeres, ya sea esta 
perturbación influencia de una situación real o de una intencionalidad en su 
construcción poética, como recurso literario, en su visión de la mujer. Al leer y 
analizar el poemario de Ibn Zaydūn enseguida se percibe el amplio espacio 
dedicado por este a la poesía amorosa, llegando el poeta a disfrutar del 
sufrimiento provocado por el amor. Tal vez esto nos permitiría decir que se trata 
de un comportamiento con un cierto componente masoquista. Si bien el 
componente narcisista se le ha atribuido tradicionalmente al poeta al-Mutanabbi, 
el uso del “yo” es abundante en los versos de Ibn Zaydūn. Ello sería evidencia 
de un deseo de engrandecimiento de sí mismo. Por otra parte, el empleo del 
tiempo presente es asimismo indicio de su constante sufrimiento y padecimiento. 
Otro dato llamativo es el hecho de que se dirija a su amada recurriendo a la 
forma masculina, como lo hacía el poeta árabe cuando deseaba que su amada 
fuera su contrincante y también para guardar su amor en la clandestinidad.  
 
- Otro tema que ha resultado de gran interés es el concepto de imagen poética, ya 
recogida por al-Ŷaḥiẓ. El problema de cómo trasladar a la poesía estas imágenes 
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poéticas llamó la atención de los autores árabes medievales desde una 
perspectiva bastante moderna e innovadora. En un intento de relacionar la 
imagen real, la que perciben los ojos, con la expresión literaria de esta.  Por ese 
motivo se ha realizado un análisis de las dimensiones de la imagen poética, que 
se ha clasificado tomando como base las ideas que de esta se tenían en la época 
árabe medieval y que recogen varios autores. Serían la dimensión sentimental 
estética, la dimensión psicológica ética, la dimensión relativa social, la 
dimensión literaria cultural y la dimensión simbólica natural. Estas se basarían 
en la personificación y la descripción de los fenómenos naturales, la descripción 
de las virtudes como l valentía y la justicia, la descripción del linaje y la 
posición social, la educación y la cultura del elogiado o llorado y el manejo de 
las imágenes relacionadas con la naturaleza en objetos poéticos a través de la 
metáfora y de lo simbólico, relacionado con la bondad y la generosidad. 
- Después de realizar un minucioso estudio técnico sobre la poesía dedicada a la 
mujer en al-Mutanabbī e Ibn Zaydūn se ha llegado a la conclusión de la 
importancia y del valor del metro en la composición de los poemas de estos dos 
autores. Se puede afirmar que los metros no fueron utilizados al azar sino que se 
eligieron en función de la sensibilidad del poeta a la hora de querer reflejar sus 
sentimientos y evocar ciertas imágenes al describirlas acompañadas de la 
sonoridad que le otorgaban el metro y la rima.   
- Por último se concluye que el artificio literario de al-ġazal se gestó y se 
desarrolló a partir de una serie de conceptos relacionados con el amor, la mujer y 
la naturaleza. Estos conceptos ya fueron objeto de análisis por parte de 
lexicógrafos, pensadores y literatos árabes. Los poetas, tal como se puede 
constatar tras el estudio de dos figuras como al-Mutanabbi e Ibn Zaydūn y sus 
correspondientes poemarios, que se han tomado como modelo, eran conocedores 
de este importante legado poético árabe y conocían los cánones de al-ġazal por 
lo que sus versos no fueron compuestos de manera azarosa y espontánea sino de 
manera profundamente meditada, en los que se transparenta una profunda 
formación y cultura tanto cuando son seguidores de una tradición como cuando 
innovan o rompen con esta. 
- Si bien en esta tesis doctoral se presenta una investigación cuyos objetivos han 
sido cumplidos y en la que se ofrecen aportaciones personales y novedosas 
además de un ingente trabajo de relectura de diversas fuentes, esta investigación 
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se espera que dé lugar a nuevas investigaciones sobre otros poetas en los que al-
ġazal haya sido la motivación central de sus composiciones poéticas. 
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 SOXENA .9
 
 SISET AL NE ODICERAPA NAH EUQ SEJANOSREP )1( SOXENA .1.9
 الشخصيات الواردة في الدراسة
 īnīratnaŠ-šA māssaB nbI ابن بسام الشنتريني: .1
بن بسام الشنتريني الأندلسي، (نسبة إلى شنترين في البرتغال الحالية)، أديب أندلسي، بلغ مكانة  هو أبو الحسن علي
كبيرة بين أدباء الأندلس، ولم تُجمع غالبية المصادر والمراجع التي على تاريخ ولادته وظروف نشأته واكتفت 
دس"، واجتهد أحد الباحثين في تحديد بالقول إنه "عاصر القرن الخامس في أواخره وفترة طويلة من القرن السا
هــ، وذهب شوقي ضيف 154تاريخ المولد بعد استقراء لما ورد من أخبار في كتاب الذخيرة، إذ حدده تقريبا بسنة 
، كما اختلفت المصادر في تحديد نسبته إلى مدينة شنترين، إذ نجد صاحب ــه164للقول إنه ولد بها قبيل سنة 
"كان مستوطنا إشبيلية و أظنه منها"، في حين أجمعت بقية المصادر التي أشارت إليه  (رايات المبرزين) يقول:
 .1501نسبته جميعها إلى شنترين
  SĪNŪDA   أدونيس: .2
في  0391، تيمنا ًبأسطورة أدونيس الفينيقية، ولد عام 8491هو علي أحمد سعيد إسبر, و (أدونيس) هو لقب اتخذه منذ 
، أغاني 8591، أوراق في الريح، 7591اللاذقية السورية، من أهم أعملها: قصائد أولى قرية (قصابين) من محافظة 
، زمن الشعر، 5791،  كتاب التحولات والهجرة في أقاليم النهار والليل، سهرة الأمثال 1691مهيار الدمشقي، 
 . 2501، الثابت والمتحول، بحث في الإتباع والإبداع عند العرب2791
  sūdbAʿ nbIابن عبدوس: .3
هو أبو عامر أحمد بن عبدوس، لُقِّب بالفأر، ولي الوزارة بقرطبة لأبي الحزم بن جهور، وكان صديقا ًلابن زيدون 
ولادة بنت المستكفي بالله، وكان يدعي حفظ الشعر وقرضه، توفي سنة  قبل الخصومة التي وقعت بينهما في حب ّ
 .3501هـ274
 
 
                                                          
. إستراتيجية التناص في تحليل الخطاب الشعري في النقد العربي القديم من خلال كتاب الذخيرة لابن بسام: 1501
العلوم في الأدب الحديث للباحثة إكرام بن سلامة، "دراسة في الآليات والمستويات، بحث مقدم لنيل شهادة دكتوراه 
 ).07-96، ص4102كلية الآداب واللغات، جامعة قسنطينة، الجزائر، 
 6102/7/31، تاريخ الدخول: seludom/moc.bada.www//:ptth. الموسوعة العالمية للشعر العربي: 2501
الهروط، جامعة الحسين بن طلال، قسم  هـ)، الدكتور عبدالحليم حسين364. التناّص في رسائل ابن زيدون (3501
 .621اللغة العربية وآدابها، الأردن، ص
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 īʿāliK-lAالِكلاعي: .4
القاسم محمد بن عبد الغفور بن محمد بن عبد الغفور الكلاعي الإشبيلي الأندلسي، من أشهر هو ذو الوزارتين أبو 
مؤلفاته (إحكام صنعة الكلام في فنون النثر ومذاهبه في المشرق والأندلس)، ويرى محقق الكتاب أن تاريخ ولادته 
ي أواسط القرن السادس الهجري هـ)، وتوف094 -هـ584ووفاته يرجح أن يكون ولد أواخر القرن الخامس الهجري (
هـ) ، معتمدا ًفي رأيه على بعض الإشارات من خلال دراسته لسيرة الكلاعي، منها أنه أدرك ابن بسام 055-هـ545(
 .4501ـه245الشنتريني صاحب الذخيرة، المتوفى سنة 
 j.eksieR رايسكه: .5
حياته على دراسة اللغة العربية في ، أول مستشرق ألماني وقف  eksieR bokaJ nnahoJيوهان جاكوب رايسكه،
)، وأسمى نفسه 4471-6171جامعة لايبزج الألمانية، يعد مؤسس الدراسات العربية في ألمانيا، عاش خلال الفترة (
(شهيد الأدب العربي)، اهتم بنشر النصوص، فنشر (رسالة ابن زيدون إلى ابن عبدوس): النص العربي مع ترجمة 
 silutoN muC enitaL te ecibarA muilotsipE ues telasiR inudieZ nbI idilaW l'ibAلاتينية:
، وحقق فقرات من شرح ابن نباتة على رسالة ابن زيدون، ومرثيتين 5571 eaispiL .eksieR .J.J tididE
 5501لألمانية (لامية العجم للطغرائي).للمتنبي، وترجم إلى ا
 rūhuŶ nbi mzaH-l úbA أبو الحزم بن جهور: .6
الحزم جهور بن محمد بن جهور، أحد وزراء الدولة الأموية في الأندلس وأول حكام قرطبة، عاش خلال الفترة أبو 
 . 6501هـ، بعد انتهاء الخلافة الأموية في الأندلس224هـ)، تولى حكم قرطبة سنة 534-43(
 
 rawhaŶ ūnaBبنو جهور:  .7
م)، وهو 3401زعمهم جهور بن محمـد (تـم، ت9601-1301من ملوك الطوائف في قرطبة، حكموا خلال الفترة 
من وزراء بني عامر، استحوذ على قرطبة، بعد انهيار الدولة الأمويـة، انتهت دولتهم بعد استولى بنو عباد (حكام 
 .75019601إشبيلية) على قرطبة في 
                                                          
. دراسات في النقد الأدبي عند العرب في المغرب والأندلس، عمر محمد عبد الواحد، دار الأندلس للنشر 4501
ون النثر . وكتاب: إحكام صنعة الكلام في فن93، ص 8991، 1والتوزيع، حائل، المملكة العربية السعودية، ط 
، 2ومذاهبه في المشرق والأندلس، أبو القاسم الكلاعي، تحق. محمد رضوان الداية ، عالم الكتب، بيروت، ط
 .31، ص5891
وما  892، ص3991، 3. موسوعة المستشرقين: ريسكه، عبد الرحمن بدوي، دار العلم للملايين، بيروت، ط5501
القرآن الكريم للمستشرق تيودور نولدكه، دار الكفيل للطباعة بعدها. و: حسن علي الهاشمي، قراءة نقدية في تاريخ 
 .23، ص4102، 1والنشر، العراق، ط
، و: 512. الصلة، ابن بشكوال، دار الكتاب المصري، القاهرة، ودار الكتاب اللبناني، مصدر سابق، ص6501
 .621-521هـ)، د. عبد الحليم الهروط، مرجع سابق، ص364التناص في رسائل ابن زيدون (
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 dābbAʿ ūnaBبنو عبَّاد:  .8
إشبيلية، أسَّس دولتهم أبو القاسم محمد بن عبّاد، م، مقرهم 1901 -3101من حكام الطوائف في الأندلس خلال الفترة 
الذي كان قاضيا ً بإشبيلية، واستمرت إلى عهد المعتمد بن عبَّاد، إذ قضى عليها المرابطون في عهد السلطان أبي 
 . 8501م1901يعقوب يوسف بن تاشفين عام
 lhadnetSستاندال: .9
)، اسمه الحقيقي ماري 0081)، عمل ضابطا ً في جيش نابليون (2481-3871روائي فرنسي عاش خلال الفترة (
، وستاندال هو اسٌم مستعار له، والمستوحى من اسم قرية ألمانية مرَّ بها خلال elyeB irneH eiraMهنري بيل 
ي وصف المواقف الغرامية. عرف في مشاركته في حملات نابوليون، استعمل مصطلحات الحرب في رواياته، و ف
أول رواية عظيمة له وهي (الأحمر والأسود)، ومن أشهر السير التي  0381إنجلترا أكثر من فرنسا، أصدر في 
 9501.0881ألفها سيرة (هنري برولار)، التي ترجمت إلى لغات عدة. نشرت أكثر مؤلفاته المطوية بعد 
 ):nehoC naeJجان كوهين ( .11
)، عكف على دراسة بناء نظرية 4991 – 9191فرنسي في جامعة السوربون، عاش خلال الفترة (فيلسوف وأستاذ 
 . 0601في الشعرية أو الكلام السامي، واشتهر بكتابه: "بنية اللغة الشعرية"
 īnniŷ nbIابن جني: .11
بي إذا سئل عن هـ)، كان المتن293 -223هو أبو الفتح عثمان بن جني، من علماء النحو العربي، عاش خلال الفترة (
شيء من النحو والتصريف في شعره يقول: سلوا صاحبنا أبا الفتح،  ويعد ابن جني أول من قام بشرح أشعار ديوان 
المتنبي وقد شرحه شرحين الشرح الكبير والشرح الصغير، وكان يثني دوما على المتنبي ويعبر عنه بشاعرنا 
 . 1601صادقا"فيقول: "وحدثني المتنبي شاعرنا، وما عرفته إلا 
      īrihāẒ-ẓA  mzaḤ nbI ابن حزم الظاهري: .21
 7خلال الفترة (من أكبر علماء الأندلس، واسمه علي بن أحمد بن سعيد بن حزم بن غالب، أصله من الفرس، عاش  
م)، ولد في قرطبة في الجانب الشرقي من المدينة المسماه حاليا ً"سان لورترو"، 4601غسطس أ 51 - 499نوفمبر 
وتمثاله الذي نحته الفنان (أماديو أولموس) نُصب في ذات الطريق الذي كان يسلكها للوصول إلى المسجد الجامع 
                                                                                                                                                                          
 5102/21/8(بتصرف). تاريخ الدخول:  ten.makuh.www//:ptth.  انظر: بنو جهور: 7501
. عنان، محمد عبدالله، دولة الإسلام في الأندلس: دولة الطوائف منذ قيامها حتى الفتح المرابطي، مرجع 8501
 .561 –261سابق،  ص
 6102/7/12، تاريخ الدخول:  moc.bmecak.ycne//:ptth. الموسوعة المعرفية الشاملة:  9501
 6102/3/8تاريخ الدخول:  moc.dajjba.www//:sptth. أبجد، كتب، جان كوهن: 0601
، و: بغية الوعاة في طبقات اللغويين والنحاة، جلال الدين 81، ص71. سير أعلام النبلاء، مرجع سابق، ج1601
 .312السيوطي، مرجع سابق، ص
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أصوله، وشرح منطق أرسطو  للتعلم، ولابن حزم مؤلفات عدة منها:  في الأدب: كتاب طوق الحمامة، في الفقه
 .2601وأعاد صياغة الكثير من المفاهيم الفلسفية
  īnasmiliT-la alŷaḤ ibA nbI ابن أبي حجلة التلمساني: .31
شهاب الدين أبو العباس أحمد بن أبي بكر التلمساني، شاعر فقيه أديب صوفي من أهل تلمسان، سكن دمشق، ومات 
هـ)، من مؤلفاته: "سكردان السلطان" و"الطارئ على السكردان"  677 – 527فيها بالطاعون، عاش خلال الفترة (
 . 3601و"ديوان الصبابة"
  ṣawḥA-lAالأحوص: .41
شاعر إسلامي أموي، هو أبو محمد عبد الله بن محمد بن عبد الله بن عاصم بن ثابت، وكان يقال لبني ضبيعة بن 
عينيه، هّجاء صافي الديباجة من طبقة جميل بن زيٍد، في الجاهلّية، بنو كسِر الذّهب، ولقب بالأحوص لضيق في 
مدح بني أمية وخلفائهم ولم يمدح أحدا غيرهم، وقيل في صفته إنّه كان  ،معمر وكان معاصرا لجرير والفرزدق
هجرية كما انفردت بذكره دائرة المعارف  04أحمر اللون كأنهّ وحرة دميم الوجه قصير القامة، ولد في سنة 
 .4601الاسلامية
  īnādyaM-lAني: الميدا .51
هو أبو الفضل أحمد بن محمد بن أحمد بن إبراهيم الميداني، عاش حياته تحت ظلال الحكم السلجوقي في مدينة من 
أهم المدن الاسلامية (نيسابور)، ولا تذكر المصادر تاريخ وفاته أو حياته. ومجمع الأمثال هو أهم كتب الميداني 
ثيراً حتى إذا ما ذكره مترجموه قالوا: صاحب (الأمثال) أو صاحب (كتاب وعليه تنبني شهرته، ويرتبط به اسمه ك
 . 5601الأمثال)
   ayyiʿāzzaJ-la dabʿaM mmU أم معبد الخزاعية: .61
صحابية جليلة، لم تكن من النساء ذوات الشهرة في الجاهلية، بل كانت امرأة بدوية لا تتعدى شهرتها خيمتها أو 
عند نزول النبي (ص) ضيفا ًعليها عند هجرته إلى المدينة، حتى غدت بذلك إحدى أهلها، وقد هبطت عليها البركة 
 .6601شهيرات النساء في الإسلام
                                                          
، و: ابن حزم "الذكرى المئوية التاسعة 092س، مرجع سابق، ص. جذوة المقتبس في تاريخ علماء الأندل2601
 .12لوفاته"، مرجع سابق، ص
. نظرية الحب الإلهي في كتاب روضة التعريف بالحب الشريف للوزير لسان الدين ابن الخطيب، عبد الرحيم 3601
 5102/9/32علمي، مرجع سابق، تاريخ الدخول: 
، و: الشاعر الاحوص المكي، فالح الحجية، موسوعة 395، ص4.  سير أعلام النبلاء، مصدر سابق، ج4601
 5102/6/8، تاريخ الدخول: 971431t/ten.hakula.seljam//:ptthشعراء العربية: الألوكة، المجلس العلمي، 
 .409-288. المْيدَاني وكتَابه الأمثَال، مرجع سابق، ص5601
 5102/01/02لدخول: (بتصرف) تاريخ ا moc.htuoryebay.www. أم معبد الخزاعيِّة:  6601
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 bīṭaj-la nbi nīD-da nāsiLلسان الدين بن الخطيب:  .71
هو محمد بن عبدالله بن سعيد بن علي بن أحمد السلماني، المعروف بـ "لسان الدين بن الخطيب"، عاش خلال الفترة 
هـ)، له الكثير من المصنفات، منها: الإحاطة في أخبار غرناطة، طرفة العصر في دولة بني نصر، 677 -317(
 7601معيار الأخبار، السحر والشعر، ريحانة الكتاب،...
 ayyizwaŶ-la miyyaQ nbI ابن قيِّم الجوزية: .81
 - 2921هـ، عاش خلال الفترة (8أبو عبدالله شمس الدين محمد بن أبي بكر الدمشقي، من علماء المسلمين في القرن 
م)، له مؤلفات كثيرة، منها: أعلام الموقعين عن رب العالمين، شرح أسماء الكتاب العزيز، وأخبار 9431
 .8601النساء
 selcofáS :ق.م) 614 -694سوفوكليس: ( .91
ثلاثة ُكتَّاب ق.م) أحد أعظم  504 - 694روائي يوناني يعد أحد آباء المسرح الإغريقي، عاش هلال الفترة ( 
مسرحية، كان بارعا ً في الجدل والمناظرة، ومفكرا كبيرا، كما كان أحد قادة  321التراجيديا إغريقية، إذ كتب 
 9601الجيش الأثيني.
  nawkaḎ nbi īdaQ-lA القاضي ابن ذكوان: .12
صور بن أبي عامر هـ)، ولاَّ ه القضاء المن314 -هـ 243أحمد بن عبد الله بن هرثمة بن ذكوان، عاش خلال الفترة (
القضاء في قرطبة، وكان مقرَّ با منه، يلازمه في رحلاته وغزواته، ولما انتهت دولة بني عامر وقامت الفتنة في 
 . 0701قرطبة نفي ابن ذكوان وأهله إلى (المرية) ثم إلى (وهران) بإفريقيا
 ):adirreD seuqcaJجاك دريدا ( .12
يرتبط اسمه بـ (نظرية التفكيك)، من خلال كتبه: الصوت )، 4002-0391فيلسوف فرنسي عاش خلال الفترة (
 . 1701والظاهرة، والكتابة والاختلاف
 īnadamaḤ-la alwaD-dA fyaS م):369 - 519سيف الدولة الحمداني ( .22
                                                          
 .02-81. روضة التعريف بالحّبِ الشريف، تحقيق وتعليق وتقديم. عبد القادر أحمد عطا، مرجع سابق، ص7601
، والألوكة الثقافية: 11-8. روضة المحبّين ونزهة المشتاقين، ابن قيم الجوزية، مصدر سابق، ص8601
 5102/9/3، تاريخ الدخول: ten.hakula.www//:ptth
، والموسوعة العربية: 32. أنتيجوني، سوفوكليس، ترجمة. منيرة كروان، مرجع سابق، ص9601
 6102/1/3، تاريخ الدخول: moc.ycne-bara.www//:ptth
، تاريخ الدخول: moc.yrotsmalsi//:ptth. القاضي أحمد بن عبد الله بن ذكوان، قصة الإسلام: 0701
 5102/11/71
 .4102ابريل  62، السبـت 33921، المملكة العربية السعودية، ع. جاك دريدا، جريدة الشرق الأوسط1701
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هو علي بن عبد الله بن حمدان الأمير الفارس الأديب، مؤسس السلالة الحمدانية في حلب التي تضم معظم شمال 
ا للأدباء والشعراء، ن غرب الجزيرة ، عرف باللقب الأكثر شيوعا سيف الدولة. نشأ أديبا محبّ سوريا وأجزاء م
 .2701واشتهر بغزواته ضد الروم البيزنطيين التي بلغت أربعين غزوة
 īdīšjA-la rufāK م):869- 519كافور الإخشيدي (  .32
واليا على مصر من قبل العباسيين، دام م 669أحد موالي الإخشيديين وأحد حكام الدولة الأخشيدية، وأصبح سنة 
عاما، وهو صاحب الفضل في بقاء الدولة الإخشيدية في مصر. كان وزيره أبا الفضل جعفر بن  32حكمه لمدة 
الفرات، وممن كان في خدمته أبو إسحق إبراهيم بن عبد الله البُجيرمي النحوي صاحب الزّجاج، والقاضي أبو بكر 
 .3701بن الحداد وتلميذه محمد
 rabkA šuqqaruM-lAالُمرقُِّش الأكبر: .42
من شعراء العصر الجاهلي، اسمه ربيعة بن سعد بن مالك بن قيس بن ثعلبة، لم تذكر المصادر تاريخ وميلاده، 
م، وسمي بالُمرقُِّش لقوله: الـدار قـفــــر والـــرســـوم كمـــا... رقـــش فــــي 255واكتفت بذكر تاريخ وفاته نحو 
 .4701الأديــم قــلــــمظهــر 
  dāddaŠ nbi aratnAʿ عنترة بن شداد العبسي: .52
أحد أشهر شعراء العصر الجاهلي، اسمه عنترة بن عمرو بن شداد بن عمرو بن معاوية، ينتمي إلى قبيلة عبس فيقال 
ب م). اشتق اسمه وصفا للرجل الشجاع  في الحرب، وكان يلق806 -م  525له: العبسي، عاش خلال الفترة (
 بالفلحاء، من الفلح، أي شق في شفته السفلى وكان يكنى بأبي الفوارس لفروسيته، وله معلقة مشهورة، مطلعها:    
أَْم  َهْل  َعَرْفَت  الدَّاَر   بَْعد َ  تََوهُّم ِ    َغادََر  الشُّعََراُء  ِمْن   ُمتَـَردَِّم    
5701
 
  ayyinuma̛M-la byarUʿ ُعر  ْيب المأمونية: .62
ُعريب بنت جعفر بن يحيى البرمكي المأمونية، ولدت ببغداد، ونشأت في قصور الخلفاء من بني العباس، هي 
وُسميَّت بالمأمونية لأن المأمون أولع فيها وأعجب بها، حتى يقال أنه قبَّل رجلها، ولما مات بيعت في أملاكه. كان 
 . 6701ركة، ويقال: إنها صنعت ألف صوت في الغناءمغنية وشاعرة وأديبة، ومعنى كلمة عريب الكثيرة النشاط والح
                                                          
، تاريخ الدخول: gro.aabanna//:ptth، سيف الدولة الحمداني: 75. مجلة النبأ، مجلة إلكترونية، العدد2701
 6102/3/8
 5102/3/8، تاريخ الدخول: moc.ycne-bara.www//:ptth . أبو المسك كافور، الموسوعة العربية:3701
 .51. و: صادر، كارين، تحقيق. ديوان المرقشين، مرجع سابق، ص301ر والشعراء، مرجع سابق،ص. الشع4701
، و: سيرة عنترة بن شداد العبسي، رحاب عكاوي، دار الحرف العربي، 521. المرجع سابق، ص5701
 .3002بيروت،
، و: 07-34، ص12. وردت ترجمتها عند الأصفهاني في كتاب: الأغاني، دار صادر، مرجع سابق، ج6701
 .97-67، ص4891، 1الإماء الشواعر، أبو الفرج الأصبهاني. تحقيق. جليل العطية، دار النضال، بيروت، ط
  804
 
 ongaM ordnajelAالإسكندر المقدوني:  .72
أحد ملوك الإغريق، يعد واحدا من أذكى وأعظم القادة الحربيين على مر العصور، ولد الأسكندر في پلا، العاصمة 
ني، تتلمذ على يد الفيلسوف الشهير القديمة لمقدونيا، ُعرف بأسماء عديدة، منها: الإسكندر الأكبر، والإسكندر المقدو
أرسطو. أسس إحدى أكبر وأعظم الإمبراطوريات التي عرفها العالم القديم، والتي امتدت من سواحل البحر الأيوني 
غربًا وصولا ًإلى سلسلة جبال الهيمالايا شرقًا، واستطاع أن يسيطر على كثير من بلاد آسيا وأفريقيا
 . 7701
 yrélaV luaP :فاليري: .82
م)، يعد أحد زعماء المدرسة الرمزية في 5491يوليو  02 - 1781أكتوبر  03شاعر فرنسي عاش خلال الفترة (
الشعر الفرنسي، له دواوين شعرية، منها: سهرة مع السيدة تيست، أبيات قديمة، روح الرقص، المقبرة البحرية، 
 . 8701فاوست، نرجس
 hcirdeirF hpotsirhC nnahoJ ,rellihcS :يوهان كريستوف شيلر .92
في قرية مارباخ الواقعة على ضفاف نهر النيكر، التي تضم أكبر مركز  9571شاعر ومسرحي ألماني، ولد عام 
توثيقي للأدب الألماني، يعد هو وجوته مؤسسي الحركة الكلاسيكية في الأدب الألماني، كان يهتم بالمواقف الإنسانية 
أشهر قصائده "إلى السعادة"، ومن أشهر مسرحياته: اللصوص، مع وضعها في الإطار الاجتماعي والسياسي، من 
 .9701دسيسه وحب، فالنشتاين ، فيسكو ، وعذراء أوليان
 ehteoG nnahoJ يوهان جوته: .13
)، ويعد هو وشيللر قطبي الفترة 2381مارس  22 - 9471أغسطس  82أشهر أدباء ألمانيا، عاش خلال الفترة (
الأثر في الحياة الشعرية والأدبية والفلسفية، واهتم بالثقافة والأدب الشرقي، وصف  الكلاسيكية في ألمانيا، كان له بالغ
اللغة العربية  بعبارة مشهورة: "ربما لم يحدث في أي لغة هذا القدر من الانسجام بين الروح والكلمة والخط مثلما 
سرحيات والروايات، وأطلع على حدث في اللغة العربية، وإنه تناسق غريب في ظل جسد واحد"، كتب الأشعار والم
الأشعار والملاحم العربية وتأثر بعدد من الشعراء مثل المتنبي، وقام بإدراج بعض من ملامح أشعاره في روايته 
 .0801"فاوست"، ومن أشهر أعماله: الديوان الغربي الشرقي"، رواية "آلام الشاب فلتر" و"المتواطئون"
 
 
 
                                                          
 .5102/8/41، تاريخ الدخول: .gro.aferam.www//:ptth. الإسكندر الأكبر، موسوعة المعرفة: 7701
 .7002سبتمبر  61. مقال: بول فاليري، مهاب ناصر، جريدة النهار الكويتية، الأحد 8701
. فريدريش شيلر: شاعر الرومانسية والنضال، مقال، ترجمة. ترجمة د. بهجت عباس، أبعاد أدبية، الأدب 9701
 .6102/4/71، تاريخ الدخول: 26621=t?php.daerhtwohs/bv/moc.da33ba.www//:ptthالألماني: 
، الموسوعة 5102/5/62، تاريخ الدخول: gro.xelabib.www//:sptth. جوتة، مكتبة الإسكندرية: 0801
 .6102/2/61، تاريخ الدخول: moc.bada.www//:ptthالعربية. العالمية للشعر العربي: الأدب: 
  904
 
 fanḥA-̛la nbi sābbAʿ   العباس بن الأحنف: .13
-331من شعراء العصر العباسي، اسمه العباس بن الأحنف بن الأسود الحنفي اليمامي، عاش خلال الفترة (
 . 1801هـ)091
  ẓiḥāŶ-lA الجاحظ: .23
هـ)، واسمه عمرو بن بحر بن محبوب الكناني، 552 -هـ 951أحد أشهر أدباء العصر العباسي، عاش خلال الفترة (
 .2801البيان والتبيين، الحيوان، وكتاب البخلاء، ولد في البصرة وتوفي فيهاله مؤلفات عدة، أشهرها: 
 ؙāsnaJ -lAالخنساء:  .33
م)، فأدركت الإسلام فأسلمت، واسمها تماضر بنت 466 -575من شاعرات العصر الجاهلي، عاشت خلال الفترة (
شعرها كان في أخويها صخر عمرو بن الحارث، من أهل نجد، لقبت بالخنساء بسبب ارتفاع أرنبتي أنفها. أكثر 
ومعاوية اللذان قتلا في الجاهلية، وكان لها أربعة بنين شهدوا حرب القادسية فجعلت تحرضهم على الثبات حتى 
 . 3801استشهدوا جميعا
 ayīlaījA-la ālīaLليلى الأخيلية:  .43
ليلى  واسمها شاعرة عربية، عرفت بجمالها وقوة شخصيتها وفصاحتها، عاصرت صدر الإسلام والعصر الأموي،
م، لها العديد من قصائد الشعر في العشق والغزل والرثاء 407بنت عبد الله بن الرحال الأخيلية، توفيت حوالي عام 
 . 4801فيمن عشقته وهو توبة بن الُحمير
  ābiṭābāṬ nbI ابن طباطبا: .53
تذكر المصادر تاريخ أبو الحسن بن طباطبا محمد بن أحمد بن محمد الهاشمي القرشي، عالم وشاعر وأديب، لم 
 .5801م، له مؤلفات عدة، منها:  عيار الشعر، الشعر والشعراء، نقد الشعر439موله، واكتفت بذكر تاريخ وفاته سنة 
 
 
                                                          
. العباس بن الأحنف وشعره، د. إبراهيم عوض، الجمعية الدولية للمترجمين واللغويين العرب، 1801
 5102/6/8. تاريخ الدخول: cc.ataw.www//:ptth
 .47، ص5. و: الأعلام، الزركلي، ج145و 402، ص01. سير أعلام النبلاء، ج2801
)، و: ديوان الخنساء، تحقيق. أنور سويلم، دار 43، ص6. وفيات الأعيان وأنباء أبناء الزمان، ابن خلكان، ج3801
 .8891، 1عمار، الأردن، ط
)، تاريخ الدخول: ardyhniballudbadeeas//:ptth. سعيد حيدرة، ليلى الأخيلية وعفة المرأة العربية: 4801
(بتصرف)،  ten.hakula.seljamو:(مقالة: الشاعرة ليلى الأخيلية، فالح الحجية، المجلس العلمي:  4102/1/6
 6102/01/1تاريخ الدخول: 
 .803، ص51، ط5. الأعلام، الزركلي، مرجع سابق، ج5801
  014
 
  īraksAʿ-la lāliH ūbAأبوهلال العسكري:  .63
من  م)، وعلى الرغم5001 - 029أديب وناقد  لغوي عربي، اسمه الحسن بن عبدالله بن سهل، عاش خلال الفترة (
قلة الأخبار المتصلة بحياته إلا أنه لا يمكننا إغفال أنه خلَّف للمكتبة العربية طائفة من الكتب تناولت فروعا ًمختلفة 
 . 6801من المعرفة، منها: (ديوان المعاني)، (الفروق في اللغة)، (جمهرة الأمثال)، و(الصناعتين)
 īniŷāṭraQ-la mizāḤ    حازم القرطاجني: .73
)، اسمه أبو الحسن حازم بن محمد بن حازم القرطاجني، 4821 -1121عربي، عاش خلال الفترة (شاعر وأديب 
نسبة إلى قرطاجنة (شرق الأندلس)، ونسبه الزركشي إلى غرناطة، ولم يحدد النقاد والمؤلفون تاريخ مولده لأنه حازم 
مدح السلطان الحفصي أبي عبد الله محمد لم يترك أثرا لذلك في مؤلفاته، من أشهر قصائده (القصيدة الطائية)، في 
 . 7801المستنصر، من مؤلفاته: منهاج البلغاء وسراج الأدباء في البلاغة
 anyaṯuB līmaŶ  :جميل بثينة .83
م)، لقب 107-106من شعراء العصر الأموي، اسمه جميل بن عبد الله بن َمْعَمر القُضاعي، عاش خلال الفترة (
ويعد من الشعراء العذريين في العصر الأموي القائم على الحب الروحي البعيد عن بجميل بثينة لحبه الشديد لها، 
 . 8801رغبات الجسد
 ammuR-a-uḎ  ذو الرمة: .93
من شعراء العصر الأموي، اسمه: غيلان بن عقبة العدوي التميمي، كنيته أبو الحارث وذو الرمة، عاش خلال الفترة 
 .9801م)537 -م 696(
 īnāhafsa-la dāmIʿ-lA العماد الأصفهاني:  .14
م)، مؤرخ وأديب وشاعر، عاصر الدولة 1021يونيو  02 - 5211هو محمد بن صفي الدين، عاش خلال الفترة (
ين من . من مؤلفاته كتاب "الفتح القسي في الفتح القدسي"، وهو تاريخ سبع سن1021الأيوبية، توفي في دمشق عام 
 .0901وصف لمعركة حطينحياة السلطان صلاح الدين و
 
                                                          
، وأبو 5102/9/01، تاريخ الدخول: xedni/sw.alemahs//:ptth. العسكري، أبو هلال: المكتبة الشاملة: 6801
 5102/9/01)، تاريخ الدخول:  ycne-bara.www//:ptthهلال العسكري، المكتبة العربية: 
. حازم القرطاجني: حياته ومنهجه البلاغي، عمر إدريس عبدالمطلب، الجنادرية للنشر والتوزيع، السعودية، 7801
 .41-11، ص9002
 5102/01/71، تاريخ الدخول: moc.bada.www ، أدب: جميل بثينة:. الموسوعة العالمية للشعر العربي8801
 .762، ص5. سير أعلام النبلاء، الزركلي، مصدر سابق، ج9801
، تاريخ moc.yrotsmalsi//:ptth. عبد الحافظ، أحمد، العماد الأصفهاني: الوزير الأديب، قصة الإسلام: 0901
 4102/5/8الدخول: 
  114
 
   īfkatsuM-la tnib adāllaWولادة بنت المستكفي:  .14
هي ولادة بنت المستكفي بالله محمد بن عبد الرحمن بن عبيد الله بن الناصر عبد الرحمن بن محمد، شاعرة عربية 
من شاعرات القرن الخامس، وأميرة أندلسية من بيت الخلافة الأموية في الأندلس، احتلت مكانة كبيرة بين نساء 
ندلس لاقتران اسمها بابن زيدون، اشتهرت بالفصاحة والشعر، وانفردت من بين سيدات الاندلس بإتقان صنعة الأ
الموسيقى، قال فيها الكاتب الاسباني بالنثيا: (أنها أول امرأة اندلسية نزعت اللثام واختلطت بالرجال)، بويع والدها 
هـ. كان لها مجلس مشهود في قرطبة يرتاده الأعيان 614ل عام هـ إلا أن حكمه لم يدم سنتين فقد قت414للخلافة عام 
والشعراء ليتحدثوا في شؤون الشعر والأدب، وجعلت من ساحات قصرها قاعات تعقد فيها مجالسها الأدبية التي 
وأبو  تنافس فيها الكتاب وتباري الشعراء وتناظر العلماء، تنافس في هواها والتودد إليها كل من الوزيرين ابن زيدون
عامر بن عبدوس، عاش معها الأول قصة حب غرامية بلغت درجة الهيام وذاع صيتها، وبفعل شهرة هذا الغرام 
أصبحت ولادة أنموذجا ًللنساء المحبات، ثم انقلبت ولادة على ابن زيدون، وقد أرجعت كتب الأدب ذلك الهجران إلى 
اء عتبة، ذلك التصرف الذي أثار حقدها وغضبها عليه، عدة أسباب قد يكون الأول منها تصرفه مع جاريتها السود
ولعل انضمامه لحركة الجهاورة ضد بني أمية قد ترك في نفسها أثراً سيئا ًوهي بنت خليفة أموي ، فكان سببا ًلذلك 
 .19011901الهجران. لم تتزوج، وماتت سنة 
 ayyinūkaR-ra aṣfaḤ  حفصة الركونية: .24
هي حفصة بنت الحاج الركونية، شاعرة أديبة من أهل غرناطة، مشهورة بالحسب والنسب والجمال والمال، ُسميت 
ياقوت الحموي: (شاعرة أديبة هـ، قال عنها 685بالركونية نسبة إلى قرية تقع غربي بلنسية، توفيت بمراكش سنة 
بُشرات غرناطة رخيمة الشعر رقيقة النظم والنثر)،  جيدة البديهة، رقيقة الشعر)، وذكرها ابن دحية حين قال : (من
وذكرها لسان الدين بن الخطيب فقال: (من أهل غرناطة فريدة الزمان في الحسن والظرف والأدب)، سميت 
بالركونية نسبة إلى قريتها ركونه، وصل إبداعها الأدبي إلى أن يستوقفها بعض الناس طالبا ًمنها تسطير شيء من 
دها على أوراق يحملونها، ثم هاجرت غرناطة مستقرة في مراكش في قصر أبي يعقوب يوسف شعرها وخطه بي
ملك الموحدين، بعد أن كانت قد انشدته من الشعر ما جعلته يعطف عليها ويسمح لها بالبقاء في قصره بوصفها معلمة 
  .2901هـ185لفتيانه وتوفيت في مراكش 
 īrāsnA-la būqaʿY ībA tnib mayraM  مريم بنت أبي يعقوب الأنصاري: .34
                                                          
دلسيات، دراسة موضوعية فنية، أوراس ثامر محمد الوادي، مرجع . صورة الرجل في شعر الشواعر الأن1901
)، (ولادة وابن زيدون, عبد الرازق 08)، و(الشعر النسوي في الأندلس، مرجع سابق، ص971-771سابق، ص
)، (والأدب العربي في الأندلس: 68مجيد الهلالي, مرجع سابق) و:( الشعر النسوي في الأندلس، مرجع سابق، ص
، 9891، 1عاته وأشهر أعلامه، د. علي محمد سلامة ، الدار العربية للموسوعات، بيروت، طتطوره موضو
 ).07ص
، و: (صورة 38. نساء شاعرات من الجاهلية إلى نهاية القرن العشرين، خازن عبود، مرجع سابق، ص2901
-641سابق، ص الرجل في شعر الشواعر الأندلسيات، دراسة موضوعية فنية، أوراس ثامر محمد الوادي، مرجع
 ).841
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) sevliSمريم بنت أبي يعقوب الأنصاري من الشاعرات الإشبيليات في القرن الخامس، أصلها من ِشْلب (
قال ها وإقامتها بإشبيلية. كانت أديبة شاعرة جزلة مشهورة. كانت تعلم النساء وتعطيهن دروسا ًفي الأدب، وشهرت
كانت تعلم النساء الأدب، عمرت عمرا ًطويلا)ً، ويشك المقري صاحب  عنها الحميدي: (أديبة شاعرة جزلة مشهورة
نفح الطيب من نسبتها إلى شلب بقوله: (وأصلها والله اعلم من شلب). احتلت هذه الشاعرة مكانة مرموقة عند اجلاء 
تجاوزته إلى حد البلد ، فكانت تغدو إلى بيوتات إشبيلية فتعلم نساءها الأدب والشعر، ولم تقف عند نظم الشعر بل 
  .3901م)0101هـ) (004المساجلات الشعرية، توفيت بعد سنة (
 īmāġuM-la fusūY nbi àḥaY tnib amiṭāF  فاطمة بنت يحيى بن يوسف المغامي: .44
لم نجد لها إلا ترجمة مختصرة في أنها من نساء الأندلس، كانت أديبة وشاعرة وعالمة فقيهة، هي أخت الفقيه يوسف 
 .4901هـ913استوطنت قرطبة وبها توفيت سنة يحي المغامي، 
 ayyirāŷaḤ-la nūdmaḤ tnib aṣfaḤ  حفصة بنت حمدون الحجارية: .54
ذكرها شاعرة أندلسية وأديبة عاشت في القرن الرابع للهجرة في وداي الحجارة الذي يقع على مقربة من طليلطة. 
بارعة محسنة في نسج شعرها وانتقاء ألفاظها، ابن سعيد بقوله: (إن بلدها يفخر بها)، كانت شاعرة (شاعرة رقيقة 
 .5901واختيار معانيها)، عرفت حفصة بشيء من الثروة والوجاهة إلى درجة امتلاكها العبيد
  
  :  نضار بنت الإمام أثير الدين ابن حيان محمد بن يوسف الأندلسي .64
 īsuladnA-la fusūY nbi dammaḥuMnāyyaḤ nbI niD-da rīṯA māmI-la tnib rāḍiN
هـ ، كنيتها أم العز، ولدت 547هي نَُضار بنت الإمام أثير الدين ابن حيان محمد بن يوسف الأندلسي المتوفى سنة 
هـ، كانت تفوق كثيراً من الرجال في العبادة والفقه، مع الجمال التام، كما كانت تنظم 207في جمادى الآخرة سنة 
                                                          
. صورة الرجل في شعر الشواعر الأندلسيات، دراسة موضوعية فنية، أوراس ثامر محمد الوادي، كلية 3901
، و: مريم بنت 071-961م، ص5002التربية، جامعة بغداد، رسالة لنيل درجة الماجستير في اللغة العربية وآدابها، 
 moc.hteedhlalha.www//:ptthلتقى أهل الحديث: : م8002/1/1أبي يعقوب الأنصاري، د. سهى بعيون، 
 4102/21/3تاريخ الدخول: ، (بتصرف)
): بغية الملتمس في تاريخ رجال أهل الأندلس، تحقيق د. روحيّة عبد ه995. الضَّ بي، أحمد بن يحيى (ت 4901
 .745، ص7991، 1الرحمن السويفي، دار الكتب العلمية، لبنان، بيروت، ط
، و: صورة الرجل في شعر الشواعر الأندلسيات، دراسة 462، ص2ي، مرجع سابق، ج. الأعلام، الزركل5901
 .641-541موضوعية فنية، أوراس ثامر محمد الوادي، مرجع سابق، ص
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هـ، فحزن والدها عليها، 037م ماتت في جمادى الآخرة سنة الشعر، وكان أبوها يقول: ليت أخاها حيان مثلها، ث
 . 6901وجمع في ذلك جزءا ًسماه: (النضار في المسلاة عن نضار)
     llāhAa nīD-iL riṣāN-na afīlaJ-la tabitāK azuMمزنة كاتبة الخليفة الناصر لدين الله: .74
 .ـه853أخط النساء، توفيت سنة قال عنها ابن بشكوال في الجزء العاشر من الصلة: كانت حاذقة من 
 
 (العروضية) امرأة أبي المطرف عبد الرحمن بن غلبون الكاتب: .84
 bitāK-la nūblaĠ nbi nāmḥaR-ra dbAʿ farraṭuM-la ībA a̛rmI )ayyiḍūrAʿ-lA(  
إنها مولاة أبى المطرف عبد الرحمن بن غلبون الكاتب، كانت عالمة  بالقوللم يسميها صاحب نفح الطيب، واكتفى 
م، سكنت بلنسية. دُعيت إلى الأندلس، فأقامت 8501في الأدب واللغة والعروض فلقبت بالعروضية، توفيت في 
الأندلس تربية الإسلامية في وعلمت أبناءها وبناتها، وذكر المستشرق الإسباني " خوليان ريبيرا " في دراسته عن ال
) يرى أنها من سكان إسبانيا الأصليين، ولكن ابن الأبار الذي عاش في نفس المدينة التي  tnomiSسيمونت أن (
 .7901رأة العالمة، يذكر في صراحة حاسمة في كتابه "تكملة الصلة" أنها كانت جارية سوداءمكانت تعيش فيها هذه ال
 īryamuḤ-la māsUʿ tnib āmmUʿ tnib anūdʿaS سعدونة، أم السعد بنت عصام الحميري: .94
هي أم السعد بنت عصام بن أحمد بن محمد بن إبراهيم بن يحيى الحميري، من أهل قرطبة وتعرف بسعدونة، وافاها 
  .8901هـ)046أجلها بمدينة مالقة سنة (
 rābbA-la nbIار:بَّ ابن الأ .15
هـ)، من مواليد بلنسية، الفترة الوحيدة 856 – 595أبو عبدالله بن محمد بن عبدالله القضاعي، عاش خلال الفترة ( 
التي عاشها في استقرار نسبي هي التي َعِمَل فيها كاتباً لدى أبي عبدالله  الموحدي أمير بلنسية، وبعد سقوط بلنسية 
                                                          
)، تاريخ الدخول: moc.topsgolb.2691tcejbus//:ptth.مقال: نساء ُمَؤِلّفات من الغرب الإسلامي: 6901
يترجم لهن الذهبي ولا ابن الجزري، أحمد، كوري،  ، ومقال: مقرئات أندلسيات لم4102/7/6
 4102/7/6(بتصرف)، تاريخ الدخول:  ten.risfat.bv//:ptth
. ثلاث عالمات إشبيليات في فترة حكم الخلافة الأموية في الأندلس، د. رفائيل بالنثيا، جامعة إشبيلية، إسبانيا، 7901
، على الرابط الإلكتروني: 02تعريب ودراسة: د.منى ربيع بسطـاوى، جامعة جنوب الوادي بقـنـا، ص
 .5102/8/6، تاريخ الدخول: ge.ude.uvs.www
لشواعر الأندلسيات، دراسة موضوعية فنية، أوراس ثامر محمد الوادي، كلية . صورة الرجل في شعر ا8901
 .451م، ص5002التربية، جامعة بغداد، رسالة لنيل درجة الماجستير في اللغة العربية وآدابها، 
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أدرك بخيلك خيل الله وأنشد قصيدته المشهورة: ( صاحب تونس، هرب إلى تونس بعد أن أنجده أبي زكريا الحفصي
 . 9901من  أشهر كتبه (التكملة )، والحلة السراءا... إن الطريق إلى منجاتها درسا). أندلس
 riṣāN-nAالناصر: .15
أسسها هو أمير المؤمنين أبو الُمطرف عبد الرحمن الناصر لدين الله، ثامن حكام الدولة الأموية في الأندلس التي 
-198هـ، عاش خلال الفترة ( 613عبد الرحمن الداخل، وأول خلفاء قرطبة بعد أن أعلن الخلافة في قرطبة عام 
م)، والمعروف عند الغرب تاريخيا بعبد الرحمن الثالث خلفا لجديه عبد الرحمن بن معاوية (عبد الرحمن 169
لأندلس لمدة خمسين عاما، من أعظم أعماله تأسيس الداخل) وعبد الرحمن بن الحكم (عبد الرحمن الأوسط). حكم ا
مدينة الزهراء، لتكون قاعدة ملكية جديدة بعدما ضجت قرطبة بساكنيها وازدحموا بها، ويقول صاحب نفح الطيب 
عن تسميتها: أن عبد الرحمن الناصر ورث عن جارية له مالاً كثيًرا، فأمر أن يستخدم هذا المال في افتداء أسرى 
فلم يجدوا من يفتدوه بهذا المال، فأشارت عليه جارية له تسمى "الزهراء"، أن يبتني تلك المدينة وأن  المسلمين،
 . 0011يسميها باسمها لتكون سكنًا خاًصا لها
 ḤbaddaưM-la dāyiZ tnib admaحمدة بنت زياد المؤدب: .25
تعرف ب(حمدونة)، شاعرة رقيقة من أهل اللطف والجمال، من سكان وادي هي حمدة بنت زياد بن بقي العوفي، 
كما  لجودة شعرهاهـ )، يُطلق عليها (خنساء المغرب) 336 -هـ 935آش، عاشت خلال فترة عصر الموحدين (
 وذكرها ابن الأبار بقوله: (إحدى المتأدبات المتصرفات المتعففات)، نشأت في بيت علميقول المقري في النفح، 
، وذلك لنظمها أبياتا ً من الشعر عند ةوأدب فقد كان والدها مؤدبا، وعرفت من بين نساء عصرها بشاعرة الطبيع
  .1011خروجها إلى وادي مدينة آش مع َجَواٍر لها منهن هوى فأجادت فيها
 
 
 
 
                                                          
. قراءة في أعمال ابن الأبار البلنسي، بحث بعنوان "مأساة ابن الأبار من خلال ديوانه "، منشورات كلية 9901
)، و: شهيد الشعراء ابن الأبار "دراسة في 935، ص  3002داب والعلوم الاجتماعية، وجدة، المملكة المغربية، الآ
 .81، ص8002، 1الخيال"، د. احمد محمد الشوادفي، مكتبة الثقافة الدينية ، القاهرة، ط
هرام، جمهورية . شخصيات إسلامية: الخليفة عبد الرحمن الناصر، مقال، د. محمد رضا عوض، مجلة الأ0011
،و: عبد الرحمن الناصر لدين الله، أحمد أبو القاسم 931السنة  4102أكتوبر  72، الأثنين، 11764مصر العربية، ع
 5102/11/6، تاريخ الدخول: moc.ylbeew.yyrawahledemhaالهواري:  
الوادي، مرجع . صورة الرجل في شعر الشواعر الأندلسيات، دراسة موضوعية فنية، أوراس ثامر محمد 1011
، و: نساء شاعرات من الجاهلية إلى 411، و: الشعر النسوي في الأندلس، مرجع سابق، ص  251-051سابق، ص
 .68نهاية القرن العشرين، خازن عبّود، مرجع سابق، ص
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 būluQ-la snUأنس القلوب: .35
كان قصره المسمى بـ(الزاهرة)، مغنية من مغنيات الأندلس، وجارية شاعرة من جواري المنصور بن أبي عامر في 
لها شعر بين يديه في حضور أبي المغيرة ابن حزم. حيث قالت في ابن حزم شعرا،ً فغضب المنصور ولما سكنت 
  .2011ثورته وهبها له
 ḤayyimīmaT-la anāssaحسانة التميمية: .45
ذكرها هـ )، 003 -هـ 831شاعرة أديبة من شاعرات الأندلس ، عاشت في فترة عصر الإمارة في الأندلس ( 
صاحب النفح فقال: (بنت أبي الحسين الشاعر، تأدبت وتعلمت الشعر)، من أهل قرطبة، وهي ثاني شواعر الأندلس 
فكانت (أحسن ب، أبيها ملكة الشعر والأد من حيث الترتيب الزمني، إلا أنها أول شاعرة أندلسية الأصل، ورثت عن
 . 3011نساء زمانها وأفصحهن مقالا ًوأجملهن فعالا)
 liʿmsI tnib anūmsaQقسمونة بنت إسماعيل: .55
ذكرها صاحب النفح إذ قال: (شاعرة من اليهود، كان أبوها شاعرا، ابنة شاعر يهودي أندلسي، وشاعرة يهودية 
أغفلت ة قسما ً فأتمتها)، اشتهرت بسرعة نظمها للشعر والاجادة فيه، واعتنى بتأديبها، وربما صنع من الموشح
هـ)؛ لأن 484-هـ224المصادر ذكرها إلا في نفح الطيب، وهناك من يرى أنها عاشت خلال فترة عصر الطوائف (
 . 4011هذا العصر تميز بالموشحات، وهذه الشاعرة كانت وشاحة
  ayyiraM-la awraF tnib banyaZزينب بنت فروة المرية: .65
ذكرها صاحب النفح بقوله: شاعرة أندلسية، ابنة أحد مشاهير العرب، ولدت وتوفيت بالمرية من أعمال الأندلس، 
(كانت أديبة شاعرة)، كانت ذات حسن وجمال وأدب، تزوجت من ابن عـم لها يقال له المغيرة، ولم يذكر لنا صاحب 
  .5011دتها أو وفاتهاالنفح أي خبر فيهما يخص ولا
 ayyiṭānraĠ-la nūḥzaNنزهون الغرناطية: .75
                                                          
 .831. صورة الرجل في شعر الشواعر الأندلسيات، دراسة موضوعية فنية، ص2011
، و: الريسوني، محمد 341-141، صدلسيات، دراسة موضوعية فنيةصورة الرجل في شعر الشواعر الأن. 3011
، و: نساء شاعرات من الجاهلية إلى نهاية القرن 74المنتصر، الشعر النسوي في الأندلس، مرجع سابق، ص
 .18العشرين، خازن عبود، منشورات مرجع سابق، ص
لجاهلية إلى نهاية القرن ، و:نساء شاعرات من ا401. الشعر النسوي في الأندلس، مرجع سابق، ص4011
،  و: صورة الرجل في شعر الشواعر الأندلسيات، دراسة موضوعية 102العشرين، خازن عبود، مرجع سابق، ص
 .461فنية، ص
، و: صورة الرجل في شعر 421. نساء شاعرات من الجاهلية إلى نهاية القرن العشرين، مرجع سابق، ص5011
 .351ة، صالشواعر الأندلسيات، دراسة موضوعية فني
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ذكرها هـ)، 484-هـ224نزهون بنت القلاعي الغرناطية، شاعرة أندلسية عاشت خلال  فترة عصر الطوائف (
، ويكتب اسم أبيها أحيانا ً القليعي، ولفظ نزهون لفظ الضبي بقوله: (من أهل غرناطة أديبة ، كانت سريعة البديهة)
أندلسي خالص، إذ اعتاد الأندلسيون على هذا الوزن لأبنائهم من الذكور والإناث. وكما كان لقرطبة شاعرتها ولادة 
. بنت المستكفي، فإن لغرناطة شاعرتها، ولكن الفرق أن ولادة كانت ابنة خليفة، أما نزهون فكانت من عامة الشعب
بنوادرها، ومن ذلك نادرتها مع ابن قزمان الشاعر الزجال الذي جاء إليها ليناظرها، فتحدثت معه بصوت ُعرفت 
تتخلله نغمة من الدعابة والظرف قائلة: "أحسنت يا بقرة بني إسرائيل، إلا أنك لا تسرُّ الناظرين"، فضحك الجميع 
الضرر فيها، لولا أن الحاضرين تدافعوا معه ورموه في البركة، وانثار غضبه فتفوه بحقها كلاما بذيئا، وأراد الحاق 
 .6011فما خرج منها إلا وثيابه تقطر
 hīdāmaṢ nbi mīṣatuʿM-la tnib mārik-la mmUأم الكرام بنت المعتصم بن صمادح: .85
دها هـ)، كان وال484-هـ224هي أم الكرام بنت المعتصم بن حماد ملك المرية، عاشت خلال فترة عصر الطوائف (
المعتصم بن صمادح من أكبر شعراء عصره ، وقد حمله حبه للشعر على جعل بلاطه مرتعا ً يتبارى فيه أقطاب 
الشعر والأدب، اشتهرت بنظم الموشحات، ذكرها صاحب المغرب بقوله: (كانت تنظم الشعر، وعشقت الفتى 
تثقيفها لما رأى فيها مخايل الذكاء  المشهور بالجمال المعروف بالسمار وعملت فيه الموشحات)، عمل أبوها على
 . 7011والفطنة ولها يد طولى في الموشحات، ُعرفت ببلاغتها، وحسن تعبيرها واشتهرت برقتها وبراعتها في الغزل
 īraqqaM-laالـمقـري:  .95
 الميلاديين، 71و  61أبو العباس أحمد بن محمد بن أحمد المقرى القرشي، الملقب بشهاب الدين، من أعلام القرن 
هــ. في نسبِِه (المقري) لغُتان: الأولى(الَمْقري) بفتحِ الِميم وسكوِن 1401هـ وتوفي في مصر سنة689ولد سنة 
القاف، والثانية (الَمقّري) بفتح الميم وتشديد القاف، وهو ما أشار إليه د. إحسان عباس محقُق الِكتاب، وحجته في ذلك 
ثر من مؤلفاته، في حين يميُل بعُض الباحثين إلى تفضيل (الَمْقري) وحجتهم أن الَمقّري نفُسهُ أورد اسَمه عليها في أك
في ذلك نص قديم لابن خلدون، إذ ضبط بقلمه كلمة "الَمْقري" بفتح الميم وسكون القاف، وكسر الراء، من مؤلفاته: 
و (أزهاُر الرياْض في أخباِر  (روضة ُالآِس العاطرةِ الأنفاْس في ِذكِر من لَِقيته ُمن أعلاِم الحضرتين مراكش وفاس)
 .8011عياْض)، قيل عنه "حافُظ المغرِب جاحُظ البيان"
 īryamiḤ-laالِحْمي ري: .16
م)، واُختلف في سنة 5941 -1041هو محمد بن عبد المنعم الحميري، يعرف بابن عبد المنعم، عاش خلال الفترة ( 
ل من القرن الثامن الهجري. وشبيه بهذا الخلاف ما مولده ووفاته، ويبقى الاحتمال الأرجح هو وفاته في النصف الأو
                                                          
 .471-271. الشعر النسوي في الأندلس، مرجع سابق، ص6011
، و:صورة الرجل في شعر الشواعر 14. نساء شاعرات من الجاهلية إلى نهاية القرن العشرين، ص7011
 .761الأندلسيات، دراسة موضوعية فنية، ص
 : 731ع . المْقري والمقَّري تحقيق علمي في ضبط كلمة المقري والمقري، مجلة دعوة الحق،8011
 5102/6/4، تاريخ الدخول: am.vog.suobah.www//:ptth
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دار حول موطنه؛ فلقد ظنه المقري أندلسيا، مستندا على اهتمامه بالأندلس أحداثا وجغرافية. وأغلب الظن ما ذهب 
إليه لسان الدين ابن الخطيب، إذ هو أقرب إليه زمانا ً من الأندلس والمغرب، فقال: نسبة الحميري إلى سبتة. من 
 .9011فاته: الروض المعطار في خبر الأقطارمؤل
 ʿṯṯuQ-la ridāQ-la dbA: عبد القادر القط .16
)، يعد أحد مؤسسي كلية الآداب في جامعة عين شمس عام 2002 - 6191أديب وناقد مصري، عاش خلال الفترة (
الكلاسيكية ومدرسة ، عاش صراع الرومانسية المصرية التي تبلورت في أبولو وغيرها ضد مدرسة الإحياء 1591
مع أنصار العمود الشعري القديم بكل أشكاله. من مؤلفاته: النقد العربي  الديوان، كما عاصر صراع القصيدة الجديدة
القديم والمنهجية، قضية المصطلح في مناهج النقد الأدبي الحديث، الحب والمرأة في شعر نزار قباني، حركات 
 .0111التجديد في الشعر العباسي
 :kji D naV دايك:فان  .26
وأحد الذين ساهموا في تطوير الدراسات النصية في  مستشرق هولندي، يعد مؤسس علم النص أو نحو النص،
السبعينات إذ يرى أن علم لغة النص وظيفته الأولى دراسة نحو النص، من أشهر مؤلفاته الأدبية النص والسياق 
لوصف النحوي العلاقات بين الجمل في المستويين: السطحي "، دعا فيه إلى أهمية أن يشمل اtxetnoC dna txet"
والعميق، وعدم الاقتصار على الوصف النحوي لتلك العلاقات أو ما يطرأ عليها من تغييرات في المستوى السطحي 
 .1111فقط
 ḤdišaR-ra nūrāهارون الرشيد: .36
-667الخامس، عاش خلال الفترة (هو أبو جعفر هارون بن محمد المهدي بن أبي جعفر المنصور، الخليفة العباسي 
م)، تزوج ابنة عمه زبيدة بنت جعفر، احتلَّ مكانة في المصادر الأجنبية كالحوليات الألمانية التي ذكرته باسم 908
)، كان يحب الفقه والفقهاء والعلماء وعاش فيه nulA)، والحوليات الهندية والصينية التي ذكرته باسم (norA(
                                                          
، و: محمد بن عبد المنعم الحميري: 35، ص7. الأعلام، خير الدين الزركلي، مرجع سابق ج9011
 5102/01/6، تاريخ الدخول: gro.aferam.www//:ptth
آخر منارات جيل الرواد، جريدة الشرق الأوسط، المملكة العربية السعودية، حمدي عابدين،  القط. عبد القادر 0111
 .2002يونيو  91، الأربعاء، 4068ع
. أصول المعايير النصية في التراث النقدي والبلاغي عند العرب، عبد الخالق فرحان شاهين، رسالة 1111
 .07، ص2102جامعة الكوفة، العراق، ماجستير في اللغة العربية وآدابها، كلية الآداب، 
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 32عتاهية والأصمعي، والإمامان الشافعي ومالك بن أنس. استمر حكم هارون الرشيد بلاطه الشاعران أبو ال
 .2111سنة
   nākllaJ nbIابن ِخـلِّـكــان: .46
يعد من أشهر كتب  ،هو أحمد بن محمد بن إبراهيم بن أبي بكر بن خلكان، مؤرخ وأديب من مدينة دمشق في سوريا
 .3111يات الأعيان وأنباء أبناء الزمانمن أشهر مؤلفاته: وف )،2821-1121عاش خلال الفترة (التراجم العربية. 
 ībalḥūM-la rīmA-lAالأمير المهلبي: .56
في سير أعلام النبلاء: هو عباد بن عباد ابن حبيب، ابن الأمير المهلب بن أبي صفرة  01جاءت ترجمته في ج
 هـ.612الأزدي، أحد الأجـواد والأبطال، توفي سنة 
 alwaD-da zziʿuMُمِعزُّ الدولة:  .66
م)، 769 -239هو السلطان أبو الحسين أحمد بن بويه بن فنا خسرو بن تمام الديلمي الفارسي، عاش خلال الفترة (
وهو أول من تملك من سلاطين الدولة البويهية، وتملك العراق  نيفا وعشرين سنة، بلغت الحياة الثقافية في عهده 
حياة العقلية، وتكاملت العلوم الفقهية، وظهرت البحوث في ذروتها، وتطورت الدراسات اللغوية، وازدهرت ال
التاريخ والجغرافيا والهندسة والطب وعلم الفلك، كما برزت الحركة الصوفية والدراسات الدينية على مختلف 
 .4111مواضيعها
 īmitāḤ-la dammaḥuM nbi nasaḤ-l īlAʿ ūbAأبو علي الحسن بن محمد الحاتمي: .76
م)، وما أكسبه 899 – 229محمد بن الحسن المظفر البغدادي، عاش خلال الفترة  ( عالم لغوي، اسمه أبو علي
هـ، ومناظرته في معاني شعره، ثم تأليفه الرسالة 053شهرة في تاريخ الأدب فهو لقاؤه للمتنبي في بغداد سنة
إبانة عيوب شعره، من المشهورة بـ (الرسالة الحاتمية)، شرح فيها ما جرى بينه وبين المتنبي من إظهار سرقاته، و
                                                          
.الطبري، محمد بن جرير، تاريخ الطبري، تاريخ الرسل والملوك، تحقيق. محمد أبو الفضل إبراهيم، دار 2111
، و هارون 782، ص9، و:  سير أعلام النبلاء مصدر سابق، ج032، ص8، ج7691، 2المعارف، مصر، ط
(بتصرف)،   disabbA/ra/latrop/moc.rizawab//:ptth مام،الرشيد والعصر الذهبي للدولة العباسية، أحمد ت
 5102/11/6تاريخ الدخول: 
(بتصرف)، تاريخ الدخول:   php.xedni/gro.aferam.www//:ptth. ابن ِخلِّكان، موسوعة المعرفة: 3111
 5102/11/6
، و: الدولة البويهية، مقال، موقع قصة الإسلام: 091، ص61. سير أعلام النبلاء، ج4111
، معز الدولة البويهي، الشبكة الدلالية: 4102/9/6، تاريخ الدخول: moc.yrotsmalsi//:ptth
 4102/9/6، تاريخ الدخول: gro.aidepnoinu.ra//:ptth
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مؤلفاته: كتاب الصناعة، كتاب مختصر العربية ، كتاب الشراب، وكتاب الموضحة في مساوئ المتنبي (وهو 
 .5111المعروف بالرسالة الحاتمية)
 dābbAʿ nbi bihāṢ-lAالصاحب بن عباد: .86
الشيعة، عاش خلال الفترة هو أبو القاسم إسماعيل بن عباد بن عباس القزويني الأصفهاني، من كبار علماء وأدباء 
م)، أبوه الُملقب بالشيخ الأمين كاتبا في ديوان ركن الدولة ثم وزيرا له، كان محدثا ً وشاعراً مبدعا، 599 -549(
وأحد أعيان العصر البويهي، أسهم ابن عباد في هذا العلم إسهاًما ُمتميزا، ومن مؤلفاته: المحيط في اللغة، الكشف 
 .6111زراء، وأسماء الله وصفاتهعن مساوئ المتنبي، الو
 erèhcalB sigeRريجيس بلاشير: .96
م)، هاجر مع أسرته  إلى المغرب حيث اشتغل والده في الإدارة 3791-0091مستشرق فرنسي، عاش خلال الفترة (
المحلية، درس العربية في ثانوية الدار البيضاء على يد المستشرق الفرنسي هنري ماسي صاحب المؤلفات 
التراث العربي وُعضو المجمع العلمي العربي بدمشق، ثم عين أستاذا في مدرسة مولاي يوسف  المشهورة في
يب المتنبي، ترجمة . من أهم آثاره ومؤلفاته: شاعر عربي من القرن الرابع الهجري: أبو الط9291بالرباط إلى غاية 
، ebarA erutarettiL al ed eriotsiH فرنسية لكتاب (طبقات الأمم) لصاعد الأندلسي، (تاريخ الأدب العربي)
 .7111إلى اللغة الفرنسية وترجمة القرآن
 :NNAMLEKCORB LRACبروكلمان  .17
، ودرس على يدي kcotsoR)، ولد في مدينة روستوك 6591 - 8681مستشرق ألماني، عاش خلال الفترة (
الشعوب الإسلامية)، كما يعد المستشرق ثيودور نولدكه، اهتم بدراسة التاريخ الإسلامي، وألَّف كتاب: (تاريخ 
تصنيفه (تاريخ الأدب العربي) بأجزائه الخمسة المرجع الأساسي في كل ما يتعلق بالمخطوطات العربية وأماكن 
 .5981، كما صدر له (المعجم السرياني) في 8111وجودها
 rūṣnaM-la rāfaʿŶ ūbAأبو جعفر المنصور: .17
م)، واسمه عبد الله بن 577-217ي العباس، عاش خلال الفترة (المؤسس الحقيقي للدولة العباسية وثاني خلفاء بن
محمد بن علي بن عبد الله بن العباس بن عبد المطلب، واشتهر بتشييد مدينة بغداد التي تحولت لعاصمة الدولة 
                                                          
. (بتصرف)، تاريخ php.seludom/erutaretil/moc.bada.www//:ptth. الأديب أبو علي الحاتمي: 5111
 5102/7/1الدخول: 
. (بتصرف)، ten.hakula.www//:ptthالمعجمي، مقال، د. هلال بن حسين، . الصاحب بن عباد ودوره 6111
 5102/11/2تاريخ الدخول: 
 gro.zdamaluo.www//:ptth)، مولود عويمر، مقال،  3791-0091. المستشرق ريجيس بلاشير (7111
 5102/7/6(بتصرف)، تاريخ الدخول: 
 .89، ص4891، 1يين، بيروت، ط. موسوعة المستشرقين، عبد الرحمن بدوي، دار العلم للملا8111
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 العباسية. من أهم أعماله تشجيع الأدب والأدباء، ورعايته للعلماء من المسلمين، فأنشأ "بيت الحكمة" في قصر
 .9111الخلافة ببغداد، ليكون مركزا للترجمة إلى اللغة العربية
 
 
 
 īrraʿaM-la ̛ālAʿ-la ūbAأبو العلاء المعري: .27
م)، اسمه أحمد بن عبد الله بن سليمان 7501- 379من أشهر شعراء وفلاسفة العصر العباسي، عاش خلال الفترة (
العمى، والبيت، لأنه قد اعتزل الناس بعد عودته من بغداد القضاعي التنوخي المعري، لُقب (رهين المحبسين)، أي: 
يرى بعض الباحثين أن المعري انتقد العديد من عقائد الإسلام، مثل الحج الذي وصفه أنه "رحلة  حتى وفاته.
الوثني"، واعتقاده أن طقوس تقبيل الحجر الأسود في مكة المكرمة من خرافات الأديان. من آثاره ومؤلفاته: ديوان 
سقط الزند، لزوم مالا يلزم أو اللزوميات، رسالة الغفران الذي يركز على الحضارة العربية الشعرية، فصول 
 .0211وغايات، وهو عبارة عن مجموعة من المواعظ
 dādġaB-la bīṭaJ-lAīالخطيب البغدادي: .37
عاش خلال الفترة   مؤرخ عربي، اسمه أبو بكر أحمد بن عبدالمجيد بن علي بن ثابت، وُعرف بالخطيب البغدادي،
 .1211م)، له مؤلفات كثيرة من أشهرها: تاريخ بغداد، وكتاب "الكفاية1701 -م 2001(
 ʿīdhaM-la tnib aylU ُعليَّة بنت الم  ْهدي: .47
إحدى شاعرات البيت العباسي، أخت الخليفة العباسي هارون الرشيد، وتُعرف أيضا ًبـ(العبَّاسة)، عاشت خلال الفترة 
 2211بغت في التلحين والأداء والغناء.م)، ن 528 - 777(
 
 
                                                          
، 5. أبو جعفر المنصور: المؤسس الحقيقي للدولة العباسية، مقال، عماد البحراني، دورية كان التاريخية، ع9111
، و: خلافة أبي 6102/3/6، تاريخ الدخول: gro.euqirotsihnak.www//:ptth، 85 – 45، ص9002سبتمبر
 5102/11/6، تاريخ الدخول: moc.yrotsmalsi//:ptthم: جعفر المنصور، د. راغب السرجاني، قصة الإسلا
، و: 562-462، ص4891، 2. عائشة عبدالرحمن، مع أبي العلاء في رحلة حياته، دار المعارف، مصر، ط0211
 .59001، ع 6002يوليو  91رهين المحبسين كتب كثيرا ولم يبق سوى القليل، جريدة الشرق الأوسط، الأربعاء، 
، و: الخطيب البغدادي الحافظ المؤرخ، محمود السيد، موقع 39 -29، ص 1ع سابق، ج. ابن خلكان: مرج1211
 4102/8/31، تاريخ الدخول: moc.yrotsmalsi//:ptthقصة الإسلام: 
، و: علية بنت المهدي، موقع 7991. مقدمة ديوان علية بنت المهدي، تحقيق. محمد باسل، عالم الكتب، 2211
 5102/9/41، تاريخ الدخول: ten.itawakah-la//:ptthالحكواتي: 
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 nūdlaJ nbIابن خلدون: .57
مؤرخ عربي من شمال أفريقيا، اسمه عبد الرحمن بن محمد بن خلدون الحضرمي الإشبيلي، تونسي المولد، أندلسي 
مؤسس علم المرينية في فاس بالمغرب، يعد  تتلمذ وخدم الدولة م)6041 - 2331الأصل، عاش خلال الفترة (
الاجتماع أو علم العمران البشري. وهو ما أشار إليه في مقدمته المشهورة (مقدمة ابن خلدون): "وهذا هو غرض 
 3211هذا الكتاب الأول من تأليفنا".
 
 
 ryahuZ nbi bʿaKكعب ابن زهير: .67
قبل هو كعب بن زهير بن أبي سلمى المزني، من أهل نجد، أحد الشعراء الذين عاشوا عصرين مختلفين: عصر ما 
الإسلام وعصر صدر الإسلام، وأبوه زهير بن أبي ُسْلمى، الشاعر الجاهلي المعروف الذي تتلمذ على يديه، لم تذكر 
 .4211م546المؤلفات إلا تاريخ وفاته 
 ʿhyūb nbi alwaD-la daḍUعضد الدولة بن بويه: .77
عمه عماد الدولة، عاش خلال عضد الدولة أبو شجاع فنا خسرو بن ركن الدولة، ثاني ملوك بني بويه بعد وفاة 
)، بلغت الدولة البويهية شأنًا كبيًرا في عهده ، وشهدت الحياة العلمية ازدهاًرا واسعًا، حيث 389 – 739الفترة (
 .5211قرب إليه العلماء، وأكرم وفادتهم، وأغدق عليهم العطاء وأحاطهم بكل مظاهر التكريم
 dīmAʿ-la nbIابن العميد: .87
حسين بن محمد، ُعرف بـ (ابن العميد) الذي اشتهر به والده، على عادة أهل خراسان في هو الكاتب محمد بن ال
إذ كان مبدعا في الترسل والإنشاء والبلاغة، يضرب به المثل، حظ الثاني بالمقارنة مع الجاحظ، التعظيم، ولقِّب بالجا
ء المدن" يشرح فيه ابن العميد أساليب البناء، وقيل: بدئت الكتابة بعبد الحميد، وختمت  بابن العميد، من مؤلفاته: "بنا
 .6211والتخطيط العمراني
 abyatuQ nbIابن قتيبة: .97
 -م828مؤرخ عربي وأديب، اسمه أبو محمد عبد الله بن عبد المجيد بن مسلم بن قتيبة الدينوري، عاش خلال الفترة (
م)، كان عالما ً باللغة، والنحو، وغريب القرآن ومعانيه، والشعر، والفقه؛ وتصدَّى لفن النقد الأدبي، وأودع 988
                                                          
 .nuodlahk_nbi/moc.nuodlahk-nbe.www//:ptth. ملتقى ابن خلدون للعلوم والفلسفة والأدب: 3211
 4102/01/2(بتصرف)، تاريخ الدخول: 
 .5، ص7991. ديوان كعب بن زهير، تحقيق. علي فاعور، دار الكتب العلمية، بيروت، 4211
(بتصرف)، تاريخ  php.xedni/gro.aferam.www//:ptthعرفة: . عضد الدولة البويهي، موسوعة الم5211
 5102/8/12الدخول: 
 .831، ص61. سير أعلام النبلاء، ج6211
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صنفات له العديد من المه المعروف "الشعر والشعراء"، ثم اتبعه بكتابه "معاني الشعر". منهجه النقدي في كتاب
 .7211أشهرها: عيون الأخبار، أدب الكاتب، تأويل مختلف الحديث، عبارة الرؤيا، وغيرها من المصنفات
 ītībḥaB-lAالبهبـيتي: .18
)، من أهم كتبه 2991-8091هو محمد نجيب البهبيتي، من كبار مؤرخي الأدب بمصر، عاش خلال الفترة (
الهجري، المدخل إلى دراسة التاريخ والأدب، المعلقات سيرا  3ومؤلفاته:  تاريخ الشعر العربي حتى آخر القرن 
 . 8211وتاريخا، أبو تمام الطائي حياته وشعره
 raġṣA-la šaqqaruM-lAالمرقش الأصغر: .18
من شعراء العصر الجاهلي، اسمه ربيعة بن سفيان بن سعد بن مالك، كان أجمل الناس وجها ً ومن أحسنهم شعرا.ً 
وعم طرفة بن العبد، يصنف من الشعراء العذريين الذين يطغى على شعرهم التشاؤم وهو ابن أخي المرقش الأكبر، 
والضجر من الواقع المرير فيهربون منها إلى أشعارهم التي يكثر عليها الوصف، كانت له قصة حب مع فاطمة بنت 
ء يجذم كفه... ويجشم من لوم الملك المنذر (الملك)، فبلغ من وجده بها أن قطع إبهامه بأسنانه، وقال: (ألم تر أن المر
 .9211قبل الهجرة 05الصديق المجاشما)، قيل أنه توفي في 
 rīṯA-la nbIابن الأثير: .28
هـ) عاصر دولة 036-555أحد أشهر المؤرخين العرب، اسمه عز الدين أبي الحسن الموصلي، عاش خلال الفترة  (
مة والمتأخرة، وخبيرا بأنساب العرب وأيامهم صلاح الدين الأيوبي، ورصد أحداثها، كان حافظا للتواريخ المتقد
 .0311مجلَّدا 21ووقائعهم؛ واكتسب شهرته من خلال كتابه (الكامل في التاريخ) والذي يقع في 
 īnāŷruŷ-la īḍāQ-lAالقاضي الجرجاني: .38
زير م)، اسمه علي بن عبد الع1001 - 339أديب وناقد عربي من أعلام القرن الرابع للهجرة، عاش خلال الفترة (
القاضي الجرجاني، اكتسب شهرته لمعرفته الأدبية والنقدية، وبكتابه عن المتنبي (الوساطة بين المتنبي وخصومه)، 
 .1311وإضافة إلى هذه الكتاب له مؤلفات: تفسير القرآن المجيد، وتهذيب التاريخ
                                                          
 4102/21/3، تاريخ الدخول: php.xedni/gro.aferam.www//:ptth. موسوعة المعرفة: 7211
، 1العلمية، بيروت، ط، محمد علي جهاد، دار الكتب 2002. معجم الأدباء من العصر الجاهلي حتى سنة 8211
 .641-541، ص6، ج2002
-hcqirmla-teop-tac/ten.nawidla.www//:ptth. المرقش الأصغر: موسوعة الشعر العربي: 9211
 4102/11/6، تاريخ الدخول: rugsala
، و: ابن الأثير والكامل في التاريخ، مقال، يُسرى عبد الغني، قصة 453، ص22. سير أعلام النبلاء، ج0311
 4102/9/22(بتصرف)، تاريخ الدخول:  moc.yrotsmalsi//:ptthالإسلام: 
 moc.yrotsmalsi//:ptth. القاضي علي بن عبد العزيز القاضي الجرجاني، مقال، قصة الإسلام: 1311
 5102/7/61(بتصرف)، تاريخ الدخول: 
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 īnāwaryaQ-la qihsaR nbIابن رشيق القيرواني: .48
 -0001ني، عاش خلال الفترة (ي الحسن بن رشيق المعروف بالقيرواأحد أشهر النقاد العرب، اسمه أبو عل
كتاب هـ، من أشهر مؤلفاته  604م)، ولد بمدينة المسيلة في بشرق الجزائر، ثم غادر مدينته إلى القيروان عام 1701
 .2311في معرفة صناعة الشعر ونقده وعيوبه، ويحتوي على خلاصة آراء النقاد الذين سبقوه في النقد الأدبي العمدة
 ṬdbAʿ-la nbi afaraط ر  ف ـــة بن العبد: .58
من شعراء المعلقات في الجاهلية، وقيل اسمه طرفة بن العبد بن سفيان بن سعد أبو عمرو لُقّب بَطَرفَة، ولد في 
)، اشتهر بمعلقته: (ِلَخولة أْطلاٌل بِبُرقَة ثَهَمِد..تلوح كباقي الوشم في ظاهر 965 -345البحرين، وعاش خلال الفترة (
ملك الحيرة عمرو بن هند الذي كان جبارا ومتكبرا، فأمر عامله على البحرين ليقتله فكتب اليِد)، هجا طرفة بن العبد 
إلى طرفة يستدعيه ليكرمه، فوقع طرفة ضحية الخدعة لثقته بعمرو بن هند،  حتى إذا وصل البحرين قتل وهو لم 
 .3311يتجاوز السادسة والعشرين
 ibilāʿṮ-ṯa ruṣnaM-l ūbAأبو منصور الثعالبي: .68
م)، عاش في نيسابور، 8301- 169الأدباء العرب، اسمه عبد الملك بن محمد بن إسماعيل، عاش خلال الفترة (من 
واشتهر في النحو والأدب، لقب بالثعالبي لأن والده كان فرَّ اًء يخيط جلود الثعالب ويعملها، كان يلقب بجاحظ زمانه، 
المؤلفين في زمانه، والمصنفين بحكم أقرانه"، من أشهر قال عنه ابن بسَّام: "جامع أشتات النثر والنظم، ورأس 
 .4311مؤلفاته: يتيمة الدهر في محاسن أهل العصر، فقه اللغة، وسحر البلاغة"
 kilaM-la dbAʿ nbi dīlaW-la:عبد الملك الوليد بن .78
بالاستقرار م)، تميز عصره 517 –م 507الوليد الأول بن عبد الملك الأول الأموي القرشي، حكم خلال الفترة (
والفتوحات، وبالنهضة العمرانية، ويعد عصره العصر الذهبي للدولة الأموية، إذ كانت في قمة ازدهارها السياسية 
والاجتماعية، اهتم بالعمران، حيث بنى المسجد الأموي بدمشق، ووسع المسجد النبوي بالمدينة المنورة، وأعاد بناء 
 .5311 فن فيها وولي الخلافة من بعده سليمان بن عبد الملك.المسجد الأقصى، توفي الوليد في دمشق ود
 īfaqaṮ-la misāQ-la nbi dammaḥuM  : محمد بن القاسم الثقفي .88
                                                          
. الإسهامات الحضارية وأهم أعلام مدينة القيروان، المجلس العلمي: 2311
 5102/9/3، تاريخ الدخول: 00763t/ten.hakula.seljam//:ptth
. الجملة في شعر طرفة بن العبد: دراسة تركيبية ودلالية، رسالة ماجستير في اللغة العربية آدابها، قسم اللغة 3311
 .9-8، ص9002العربية والترجمة، جامعة صنعاء، أنيسة محمد الهتار، 
 .834، ص71. سير أعلام النبلاء، مصدر سابق، ج4311
 4102/7/81، تاريخ الدخول: moc.ycne-bara.www//:ptth. الوليد بن عبد الملك، الموسوعة العربية: 5311
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ابن عم الحجاج بن يوسف  أحد القادة العرب المسلمين الفاتحين، اسمه محمد بن القاسم بن محمد بن الحكم الثقفي،
م)517 -196في الهند؛ عاش خلال الفترة (الثقفي، ويُعتبر مؤّسِ ًسا لأول دولة إسلامية 
 .6311
  zemóG aícraG oilimE اميليو غارسيا غوميث  .98
، ُسميَّ أستاذا بجامعة مدريد 5091م)، ولد في مدريد سنة 5991-5091مستعرب إسباني عاش خلال الفترة (
لبنان وسويا ومصر، وغرناطة، ومديًرا للمعهد الثقافي الإسباني العربي، وانتخب عضًوا في مجامع عديدة في 
واختير سفيًرا لإسبانيا في من بغداد وبيروت، ترجم الكثير من النصوص العربية إلى الإسبانية من آثاره: (رواية 
 .7311عربية  مصدر مشترك لابن الطفيل وجراثيان)، و(نص عربي من أسطورة الإسكندر)
 ṬnyasuḤ aḥa: طه حسين .19
التجديد في الأدب العربي الحديث. فقد بصره وهو طفل صغير. اشتهر أديب وناقد مصري، من أحد أبرز رواد 
بآرائه الجريئة في الأدب والحياة وبحمله لواء الثورة على التقليد. أشهر آثاره: (في الشعر الجاهلي)، و(الأيام)، 
 .8311و(المعذبون في الأرض)، و(من تاريخ الأدب العربي)
 ED AMETSIS LE NOC EBARA ACIRTEM AL ED AMEUQSE )2( SOXENA.2.9
 .SODIARTXE SOLPMEJE .SEBARA SOL
 -lA damḥA nbi lílaJ -la ,sortem siésiceid rop sotseupmoc nátse sebará sortem soL
 la ómall el y siésiceid ortem le ótelpmoc šafjA -la ogeul y ,sortem ecniuq ótnes ídíhāraF
 ed amir al y acirtém al orbil le núges sortem sotse somanoicnem ,íuqA .kirādatuM -
 1002 ,.otpigE ,qāfĀ -la rāD rop adacilbup euf nóicide aremirp ayuc ,qītAꜤ zīzAꜤ-la dbAꜤ
 nbI e ībbanatuM-la :ed senavid sod sol ed solpmeje sonugla odanoicnem ,.H 1241 /.C.J
  .siset atse asab es euq sol ne ,nūdyaZ
   
 بحر الطويل:  مفتاحه:  .1
 مفاعيلن -فعولن -مفاعيلن -فعولن                                
 (طويٌل له دوُن البُحوِر فضائُل ... فعولن مفاعيلن فعولن مفاعيلن)            
                                                          
، و: محمد بن القاسم الثقفي..فاتح بلاد السند 143، ص1. وفيات الأعيان وأنباء أبناء الزمان، مصدر سابق, ج6311
 5102/01/62تاريخ الدخول: (بتصرف)،  moc.yrotsmalsi//:ptthوالبنجاب، ثامر بدر، قصة الإسلام: 
 .85. حسن علي الهاشمي، قراءة نقدية في تاريخ القرآن الكريم للمستشرق تيودور نولدكه، مرجع سابق، ص7311
 .34. المرجع سابق، ص8311
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ل ن ا إلا ّبِهّن ِلع اب ُف ل ْيس   ت ر  ْكن ا لأْطر  اِف الق ن ا ُكلَّ ش  ْهو  ة ٍ        
 9311
 . بحر المديد: مفتاحه:2       
 فاعلاتن -فاعلن -فاعلاتن                                         
 (لمديِد الشعِر ِعندي ِصفاُت ... فاعلاتن فاعلن فاعلاتن )                       
 * لم يرد في البحث أي بيت يتعلق بالمرأة على وزن هذا البحر الشعري.         
 
 . بحر الوافر : مفتاحه:3          
 فعولن -مفاعلتن -مفاعلتن                                          
 (بُحوُر الشعِر وافُِرها جميل ... مفاعلتن مفاعلتن فعولن)                          
ولا الــتّذكـــيُر ف ْخـــر  لــلِهـــلال ِ   وما التأنيُث لاسِم الّشمِس ع يب     
0411
 
 . بحر البسيط: مفتاحه:4       
 فعلن -مستفعلن -فاعلن -مستفعلن                                          
 (إن البسيَط لديِه يُبسُط الأمُل ... مستفعلن فاعلن مستفعلن فعلن)                      
 1411غ يـراُن ت سري ع ــواليِه إِلـى الثُغ ــر واهـا  ِلث غــِرِك بـات  يكـل ـُؤه ُ                         
 . بحر الكامل: مفتاحه:5      
 متفاعلن -متفاعلن -متفاعلن                                         
 (َكُمَل الجمال من البحور الكامل ... متفاعلن متفاعلن متفاعلن)                     
فعجبُت كيف  ي موُت م  ن لا ي عش ق ُ  و  ع ذ ْلُت أْهل  الِعْشِق حتى ذُْقتُهُ                       
 2411
                                                          
 biyyaṬ-ṭa ībA návid ḥraš īf biyyaṭ-ṭa frUʿ-la .qīqḥat aw ḥraŠ ,fīṣāN ,ĪŶIZĀY-LA 9311
 .035-925 .pp ,.)d.s( ,onabíL ,turieB ,malak-la rāD ,.ībbanatuM-la
 .51 .p ,.tic .pO 0411
 ,turieB ,ridāṢ rāD ,.nūdyaZ nbI návid qīqḥat aw ḥraŠ ,maraK ,ĪNĀTSUB-LA 1411
 .841-741 .pp ,.)d.s( ,onabíL
 biyyaṬ-ṭa ībA návid ḥraš īf biyyaṭ-ṭa frUʿ-la .qīqḥat aw ḥraŠ ,fīṣāN ,ĪŶIZĀY-LA 2411
 .54-64.pp ,.tic.po ,.ībbanatuM-la
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 بحر الرمل: مفتاحه:.   6
 فاعلاتن -فاعلاتن -فاعلاتن                                        
 (رمل الأبحر تَرويه الثقات ... فاعلاتن فاعلاتن فاعلاتن)                      
 
 
 . بحر الرجز: مفتاحه:7  
 مستفعلن -مستفعلن -مستفعلن                                           
 (في أبحر الأرجاز بحٌر يُْسهُل ... مستفعلن مستفعلن مستفعلن)                    
أْلـــتـــذُّ عــــْنــه ُخـــبـــر  ك ْ يــــا لـــيــُل خــبّـــــْر أنّــــنـي                     
 4411
 
 بحر الهزج: مفتاحه:. 8
 مفاعيلن -مفاعيلن                                                                 
 (على الأهزاج تسهيل ... مفاعيلن مفاعيلن)                                                
 * لم يرد في البحث أي بيت يتعلق بالمرأة على وزن هذا البحر الشعري.
 بحر السريع: مفتاحه: .9
 فاعلن -مستفعلن -مستفعلن                                                
 (بحٌر سريٌع ماله ُساحُل ... مستفعلن مستفعلن فاعلن)                                     
 * لم يرد في البحث أي بيت يتعلق بالمرأة على وزن هذا البحر الشعري.
 خفيف: مفتاحه: . بحر ال11
 فاعلاتن -مستفعلن -فاعلاتن                                                  
 (يا خفيفا ُخفت به الحركات ... فاعلاتن مستفعلن فاعلاتن)                               
                                                          
 621 .p ,.tic.po ,.nūdyaZ nbI návid qīqḥat aw ḥraŠ ,maraK ,ĪNĀTSUB-LA  3411
  .634 .p ,.tic.p.O  4411
ُمشب ُع الو  جن ِة ِمن ِصبغِ الخ  ج  ل           ُمشر  ُب الص  فح  ِة ِمن ماِء الِصبا      
3411
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اِهبِطي ِمصر  أ نِت ِمن ق وِم موسى          ل يس  ِمنِك اله وى و  لا أ نِت ِمنهُ                         
5411
 
 . بحر المنسرح: مفتاحه:11
 مستفعلن -مفعولات ُ -مستفعلن                                             
 (منسرٌح فيه يُضرب المثُل ... مستفعلن مفعولاُت مستفعلن)                           
كــأنـه ِمــْن فِــراقِــهــا و  ِجـــل ُ  تحــت  خ  صــِرها ع ـُجــز               يجِذبُها                       
 6411
 . بحر المجتث: مفتاحه:21
 فاعلاتن -مستفعلن                                                     
 (إن جـثـّت الحركات ... مستفعلن فاعلاتن)                                      
 * لم يرد في البحث أي بيت يتعلق بالمرأة على وزن هذا البحر الشعري.
 . بحر المقتضب: ومفتاحه:31
 مفتعلن -فاعلات ُ                                                
 (اقتضب كما سألوا ... فاعلاُت مفتعلن)                                   
 * لم يرد في البحث أي بيت يتعلق بالمرأة على وزن هذا البحر الشعري.
 
 .  بحر المضارع: ومفتاحه:41
 فاعلاتن -مفاعيل                                                 
 (تعد ّالمضارعات ... مفاعيُل فاعلاتن )                                   
 * لم يرد في البحث أي بيت يتعلق بالمرأة على وزن هذا البحر الشعري.
                                                          
 .482 .p ,.tic.po ,.nūdyaZ nbI návid qīqḥat aw ḥraŠ ,maraK ,ĪNĀTSUB-LA  5411
 biyyaṬ-ṭa ībA návid ḥraš īf biyyaṭ-ṭa frUʿ-la .qīqḥat aw ḥraŠ ,fīṣāN ,ĪŶIZĀY-LA 6411
 .061 .p ,.tic.po ,.ībbanatuM-la
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 . بحر المتقارب: ومفتاحه:51
 فعولن -فعولن -فعولن -فعولن                                         
 (عن المتقارب قال الخليل ... فعولن فعولن فعولن فعولن)                        
 . بحر المتدارك أو (المحدث): ومفتاحه:61
 فعلن -فعلن -فعلن -فعلن                                             
 (حركاُت المحدث تنتِقُل فعلن فعلن فعلن فعلن)                                
 * لم يرد في البحث أي بيت يتعلق بالمرأة على وزن هذا البحر الشعري.      
 
 
 
                                                          
 53 .p ,.tic.po ,.nūdyaZ nbI návid qīqḥat aw ḥraŠ ,maraK ,ĪNĀTSUB-LA 7411
؟ع  ـْمــدا  أت ْيِت بِه  ا ز  ل ل ْ أل ْم أغتِفْر موبق اِت الـــذّنُوب ِ               
 7411
